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 شیوه‌‏نامۀ نگارش و چگونگی پذیرش مقاله

1- شرایط علمی:
- ایــن مجله به تازه‌های حاصل از پژوهش‌های علمی در موضوعات و محورهای مجله 

اختصاص دارد. 
- مقاله دارای اصالت و نوآوری باشد.

- در نگارش مقاله روش تحقیق علمی رعایت و از منابع معتبر و اصیل استفاده شود.
- هر مقاله شامل چکیده، کلید واژه ها، مقدمه، متن اصلی و نتیجه‌گیری باشد.

2- نحوة بررسی مقاله‌:
- مقاله‌های رسیده، نخست توسط هیئت تحریریه مورد بررسی قرار خواهند گرفت و در 
صورتی که با خط مشــی مجله مناسب تشخیص داده شوند، به منظور ارزیابی برای داوران 

متخصص و صاحب‌نظر فرستاده خواهند شد.
- برای حفظ بی‌طرفی، نام نویسندگان از مقاله حذف می‌گردد. پس از وصول دیدگاه‌های 
داوران، نتایج واصله در هیئت تحریریه مطرح می‌گردد و در صورت کسب امتیازات کافی، 

مقاله برای چاپ پذیرفته می‌شود.
- هیئت تحریریه در پذیرش، رد و ویرایش مقاله‌ها آزاد است.

3- شیوه ‌نامة نگارش مقاله:
* شیوة تنظیم مقاله‌:

- عنوان مقاله کوتاه و گویای محتوای مقاله باشد.
- در صفحه ای جداگانه نام و نام خانوادگی، رتبه دانشــگاهی، دانشــگاه محل خدمت، 

آدرس دانشگاه، شماره تلفن و پست الکترونيکی نويسنده )نویسندگان( قيد گردد.
- چکيده‌ حدّاکثر دارای 150 واژه )10 خط( و دربر دارندۀ عنوان و موضوع مقاله، روش 

تحقيق و مهم‌ترين نتايج باشد.
- کلیدواژه‌ها: حداکثر تا 7 واژه از میان کلماتی که نقش نمایه و فهرست را ایفا می‌کنند و 

کار جستجوی الکترونیکی را آسان می‌سازند، انتخاب شود.
- مقدمه شامل بیان مسئله، اهمیت و ضرورت، سؤالات، فرضیات، پیشینه، روش و نتایج 

تحقیق می‌باشد و خواننده را برای ورود به بحث اصلی آماده سازد.

- در متن اصلی نویسنده به طرح موضوع و تحلیل آن می‌پردازد.
- مقاله باید شامل نتیجه‌گیری باشد.
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- پی‌نوشت و توضیحات اضافی در انتهای مقاله می‌آید.
- کتاب‌نامه

* نحوة تنظیم ارجاعات
ـ ارجاعات در متن مقاله بين پرانتز به صورت )نام خانوادگي مؤلف، سال انتشار: شمارة 

صفحه يا شمارة جلد/صفحه( نوشته شود.
ـ اگر ارجاع بعدي بلافاصله به همان مأخذ باشد از )همان: شمارة جلد/صفحه( و اگر به 

مأخذ ديگري از همان نويسنده باشد )همو، سال انتشار: صفحه( استفاده شود.
* منابع مورد استفاده در متن، در پايان مقاله و بر اساس ترتيب الفبايي نام خانوادگي يا نام 

مشهور نويسنده )نويسندگان( به شرح زير آورده شود:
 - کتب: نام خانوادگی، نام نويســنده )سال انتشار(: »نام کتاب«، نام مترجم، محلّ انتشار: 

نام ناشر، شماره چاپ.
 - مجلات: نام‌ خانوادگی، نام نويســنده )سال انتشــار(: »عنوان مقاله«، نام نشريه، دوره 

نشريه، شماره صفحات مقاله.
 - مجموعه مقالات يا دايره المعارف‌ها: نام ‌خانوادگی، نام نويسنده )سال انتشار(: »عنوان 
مقاله«، نام کتاب، نام ويراســتار، محل انتشار: نام ناشــر، شماره چاپ، شماره جلد، شماره 

صفحات مقاله.
 - ســایت‌های اینترنتی: نام خانوادگی نویسنده، نام )آخرین تاریخ و زمان تجدید‌نظر در 

پایگاه اینترنتی(: »عنوان و موضوع«، نام و آدرس سایت اینترنتی.
- در مواردی که مطلبی عیناً از منبعی نقل می‌شود، ابتدا و انتهای مطلب، گیومه)» «( قرار 

داده شود. نقل به مضمون نیازی به درج گیومه ندارد.
- مقاله باید حداکثر در 20 صفحة 23 سطری تنظیم شود.

- رعايت دستور خط فارسي مصوّب فرهنگستان زبان و ادب فارسي الزامي است.
- شکل لاتینی نام‌های خاص و واژه‌های تخصصی و ترکیبات خارجی با ذکر شماره در 

یادداشت‌ها درج شود.
- آدرس آيات قرآن بلافاصله پس از آيه و پيش از ترجمه آن، درون متن ذکر شود.

- عناوين )تيترها( با روش شــماره‌گذاری عــددی و ترتيب اعداد در عناوين فرعی مثل 
حروف از راست به چپ تنظيم شود.

- مقاله در کاغذ A4 با رعايت فضای مناسب در حاشيه‌ها و ميان سطرها، در محيط ورد 
2007، متــن مقاله با قلم BLotus 13، عربــی NoorLotus 13، لاتينTimesNewRoman10 و 

يادداشت‌ها و کتابنامه BLotus12 حروفچينی شود.
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 - ترجمۀ انگليسی عنوان مقاله، چکيده و کليدواژه‌ها همراه مقاله ارسال گردد.

4- شرایط پذیرش اولیه:
- مقاله باید دارای شــرایط بند دوم )شرایط علمی( باشد و بر اساس بند چهارم )شرایط 

نگارش مقاله( تنظیم گردد و از طریق ایمیل khoy.journal@gmail.com ارسال گردد.
- مقالات مستخرج از پایان‌نامه باید تأیید استاد راهنما را به همراه داشته باشد و نام استاد 

نیز در مقاله ذکر شود.
- نویسنده باید تعهد نماید که مقالة خود را هم‌زمان برای مجلة دیگری ارسال نکرده باشد 
و تا زمانی که تکلیف آن در دو فصل‌نامة »مطالعات ســبک شــناختی قرآن کریم« مشخص 

نشده است، آن را برای دیگر مجلات ارسال نکند.
- مسئولیت صحّت یا سقم مطالب مقاله از جهت علمی و حقوقی به عهدۀ نویسنده است.
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YY93......................................................................................................................... دکتر بهمن هادی‌لو
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سخن سردبیر

ن و القلم و ما یسطرون
   اینک که دومین شماره نشریه مطالعات سبک شناختی قرآن کریم با همت اندیشمندان 
حوزه علوم قرآنی به زیور طبع آراســته شده اســت لازم می‌دانم مراتب سپاس و قدردانیِ 
صمیمانــه خود را تقدیم کنم محضر همه پژوهشــگران حوزة علــوم قرآنی که با مقالات 
ارزشــمند خود زینت‌بخش این شماره از نشریه مطالعات سبک شناختی قرآن کریم شدند. 
نظر به اینکه ارتقای درجات علمی نشریه‌ها منوط به کیفیت علمی مقالات پژوهشی چاپ 
شــده در مجله و چاپ منظم و مرتب شــمارگان آن است اینجانب از طرف خودم و دیگر 
خادمان این نشــریه، از صاحبان قلم استدعا داریم هم‌چنان این حرکت علمی نوپا را با آثار 
ارزشــمند خود مراقبت کنند تا از حرکت نایســتد و کمال امتنان خواهد بود اندیشمندان و 
منتقدان، این مجله را از منظر نگاه ناقدانه خود دور نگه ندارند و نشــریه مطالعات ســبک 
شناختی قرآن کریم حاضر است با جان و دل نقدهای علمی و سازنده صاحبان فکر را پذیرا 

باشد تا مجله، آن چنان که شایسته است در مسیر علمیِ خدمت به قرآن قرار گیرد.

ومن الله التوفیق وعلیه التَّکلان
عبدالاحد غیبی

سردبیر مجله مطالعات سبک شناختی قرآن کریم
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مؤلفه‌‏های زیبایی‌‏شناسی استعاره در سبک قرآن
مطالعه موردی سوره‌های یوسف، کهف و طه

)تاریخ دریافت: 97/3/30؛ تاریخ پذیرش: 97/6/3(
دکتر امیر مقدم متقی*1 
دکتر عباس عرب**2
کیمیا سلیمانی***3

چکیده
قرآن کریم محور بســیاری از پژوهش های ادبی، دینی و ... به ویژه در زبان عربی است 
و زبان عربی اصالت و اعتبار خود را وامدار آن اســت؛ چنان‌که این کتاب عظیم بزرگ‌ترین 
انگیزة تألیف علوم بلاغی بوده است. جنبة ادبی و بلاغی قرآن، ابزاری در بیان مقاصد دینی 
و اصلاحی است؛ چرا که تنها با همین ابزار می‌توان قفل دل‌ها را گشود و حقایق دینی را به 
نحو قانع‌کننده و مؤثری به مخاطب القا نمود. قرآن کریم در سطح بسیار بالایی از سبک‌های 
بیانی گوناگون بهره جســته است؛ به طوری که در ادبیات عربی پیش از نزول قرآن، چنین 
چیزی وجود نداشته است؛ همین امر سبب شده است که این کتاب آسمانی از نظر اسلوب و 
بیان معجزه باشد و کسی نتواند با آن به رقابت یا معارضه برخیزد. از جمله سبک‌های مذکور، 
می‌توان از استعاره یاد کرد که قرآن کریم به صورت وافر در راستای تبیین معانی و رسالت 
خود و نیز به منظور نزدیک ســاختن موضوع به ذهن و ادراک مخاطب از آن  استفاده کرده 
است. این پژوهش با روش توصیفی و تحلیلی به بررسی مؤلفه‌های زیبایی‌شناسی استعاره 

در سه سورة یوسف، کهف و طه پراخته است.
واژگان کلیدی: استعاره، زیبایی‌شناسی، سوره یوسف، کهف، طه.

a.moghaddam@ferdowsi.um.ac.irنویسندة مسؤول( دانشیار گروه  زبان و ادبيات عربی، دانشگاه فردوسی مشهد؛( *
 darab@ferdowsi.ac.irدانشیار گروه زبان و ادبيات عربی، دانشگاه فردوسی مشهد؛ **

 Kimia.soleimani4@gmail.com کارشناس ارشد زبان و ادبیات عربي، دانشگاه فردوسی مشهد؛ ***
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1ـ مقدمه
قرآن کریم مخزن معارف و گنجینه‌های علوم الهی است و هر کدام از اندیشمندان به اندازه 
توانایی خود درباره معارف آن قلم‌فرسایی کرده‌اند و با اینکه پانزده قرن است فریاد تحدی 
و مبارزه‌طلبی آن طنین‌انداز اســت، جهانیان در برابر عظمت بیکران آن مبهوت مانده‌اند. در 
مقام ممتاز ادبی و بلاغی قرآن، همین بس که شیواســرایان عرب هرگز نتوانسته‌اند سبک و 
روش آن را مورد تقلید قرار دهند؛ زیرا ساختار بیانی آن بسیار متعالی است و فنون ادبی و 
بلاغی با چنان ظرافت و استحکامی در آن به کار رفته است که هر باریک‌اندیشی را به وجد 
می‌آورد. اتقان ساختار ادبی آن به حدی است که نه تنها هر واژه، بلکه هر زیر و بمی در آن از 
حساب ویژه‌ای برخوردار است. البته بسیاری از مردم از وجوه معانی لغات قرآن آگاه نیستند 
و شــناختی از اسرار آن ندارند و بسی دشوار است که چنین افرادی، به صورت مستقیم به 
شگفتی‌هایی دسترسی پیدا کنند که در لابه‌لای تعابیر منحصر به فرد آن وجود دارد. در قرآن 
کریم، به مانند شیوه رایج در زبان عربی، گاه مطالب در قالب تشبییه و تمثیل و استعاره طرح 
شده است تا شنونده را به تفکر و تأمل وادارد و از این رهگذر بتواند موضوع مورد نظر را 
بهتر و عمیق‌تر در ذهن و ضمیر شنونده جا بیاندازد. این‌گونه سخن گفتن، بیانگر فصاحت 

و بلاغت گوینده و توانایی او در کاربرد واژه‌ها و تعبیرات مناسب است.
در این پژوهش ابتدا مؤلفه‌های زیبایی‌شناســی اســتعاره بیان می‌شود و سپس مؤلفه‌های 
زیبایی‌شناسی استعاره در سوره‌های مبارک یوسف، کهف و طه مورد بررسی قرار می‌گیرد.

۱ـ۱ـ پیشینه پژوهش
مســأله درک و اثبات اســرار و مفاهیم قرآنی از دیرباز ذهن پژوهشگران ادبی و دینی را 
به خود مشــغول ساخته و پژوهش‌های پراکنده و مختصری در این عرصه به سامان رسیده 
اســت. با مداقه در آثار ادبی عرب می‌توان هسته اولیه پژوهش‌های مربوط به استعاره را در 
الکتاب سیبویه جست. مدتی پس از وی، فراء در کتاب معانی القرآن، ذیل آیه ﴿ولمّا سَکَت 
عَن موسی الغَضَب﴾ )اعراف/154( با بیان این مطلب که اسناد سکوت به غضب مجازی است 
و ســکوت در حقیقت برای عاقل به کار می‌رود نه غیرعاقل، بحث تجسیم و تشخیص را 
گرچه به صورت ابتدایی و کلی بیان کرد.)فراء، 1955: 304( اما جاحظ اولین کســی است 
که تعریفی از اصطلاح اســتعاره با همین نام ارائــه داد. در طی دوره بعد از جاحظ تا زمان 
عبدالقاهر جرجانی، بلاغت‌دانان بسیاری درباره استعاره سخن گفته‌اند، اما افرادی معدود به 
معیارهای تولید، درک و زیبایی‌شناسی استعاره توجه داشته‌اند. از جمله این اشخاص، ابن‌قتیبه 
دینوری است. او با ارائه تعریفی که گویی تعریف جاحظ است، به معرفی استعاره می‌پردازد، 
اما نکته‌ای را خاطر نشــان می‌سازد که جاحظ ذکر نکرده بود و آن لزوم وجود ارتباط میان 
معنای حقیقی و معنای مجازی در استعاره است. عبدالله بن معتز دیگر بلاغت‌دانی است که 
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نآ به نکته‌ای جدید اشاره میکند و آن وجود یک تأثیر اضافی در مجاز نسبت به حقیقت، یعنی 

مبالغه و ایضاح، است. اثری که باعث می‌شود به جای معنای حقیقی، استعاره به کار گرفته 
شــود. بعد از او قدامه بن جعفر با تقسیم‌بندی استعاره به استعاره فاحش و استعاره نیکو و 
توجه به وجود اصل مشابهت بین مستعارمنه و مستعارله، دریچه تازه‌ای فراروی پژوهشگران 
می‌گشــاید. قاضی جرجانی نیز در کنار ارائه تعریفی همانند تعریف پیشینیان از استعاره، به 
وجود تفاوت میان تشــبیه و استعاره و راهکار شناخت آن دو از یکدیگر می‌پردازد. رمانی 
نیز در پرتو اثبات اعجاز قرآن، زیبایی‌های اســتعاره را مورد بررســی قرار می‌دهد. ابوهلال 
عسکری پژوهش گسترده‌تری درباره استعاره دارد. او به بسط شیوه تحلیل رمانی، یعنی شیوه 
تحلیل روان‌شناختی از استعاره می‌پردازد و با ارائه نمونه‌های فراوان، نقش استعاره‌ها را در 
تجسم احســاس و عواطف شخصی و جمعی و به عبارت وسیع‌تر نمایش فرهنگ جامعه 
نمایان می‌سازد.‌ ابن‌رشیق قیروانی معتقد است نگاه زیبایی‌شناختی به استعاره‌ها ذوقی بوده 

و بر اساس تغییر زمان ممکن است تغییر کند.
معاصران غربی نیز دیدگاه‌های زبان‌شــناختی تازه‌ای درباره استعاره دارند، اما از آنجا که 
این پژوهش دنباله‌روی دیدگاه‌های پیشــینیان درباره استعاره است و بر اساس دیدگاه‌های 
کلاسیک، مؤلفه‌های زیبایی‌شناسی استعاره در سه سوره  قرآن را مورد بررسی قرار می‌دهد، 

نیازی به طرح این دیدگاه‌ها وجود ندارد.

۲ـ مؤلفه‌های زیبایی‌شناسی در استعاره
قرآن از یک سو به عنوان کتاب هدایت و اصلاح و از سوی دیگر به عنوان شاهکار ادبی 
و زبان معیار، در رویکرد اجتماعی خود، از همه گونه‌های گفتاری برجســته و تأثیرگذار در 
انتقال پیام انسان‌ســاز خویش بهره گرفته اســت. از آنجا که بیان هنری باید کاملًا روشن و 
واضح باشــد و عقل را اقناع کند و بر ارزش‌های ثابت و همیشــگی تأکید ورزد، از این رو 
استعاره نیز باید در خدمت معنا باشد و بر اقتدار آن بیفزاید و جامه‌ای نو بر قامت آن بپوشاند 

و به شرح و بسط اندیشه و تثبیت آن در ذهن و ضمیر شنونده کمک کند.

۲ـ۱ـ تأکید معنا و مبالغه در آن
مبالغه، نوعی خروج از هنجار زبان است و خروج از عادت زبانی باعث برجستگی مشهود 
در کلام می‌شود و آن را از سطح کلام عادی بر می‌کشد. این کارکرد مبالغه در زبان‌شناسی 
امروز از اهمیت ویژه‌ای برخوردار است. هدف از برجسته‌ ساختن کلام، تأثیرگذاری بیشتر 
در مخاطب است و خروج از هنجار زبانی از رویکرد اجتماعی زبان حکایت دارد. بنابراین 
شــیوه‌های گفتاری مبالغه‌آمیز نیز ریشــه در همین رویکرد دارد. مبالغه یکی از شگردهای 
گفتاری مبتنی بر تخیل است و تخیل، از عناصر مهم برجسته‌سازی زبان و تأثیربخشی بیشتر 
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کلام محسوب می‌شود. مبالغه توصیفی است که در آن افراط و تأکید باشد. )فتوحی، 1390: 
)339

۲ـ۲ـ ایجاز
ايجاز يعنی بيان مفاهيم بسيار، در كلمات یا بيان مقصود در لفظى كه كوتاه‌تر از معنا باشد 

به شرطی مقصود را برساند. )طبانه، 1956: 319(

۲ـ۳ـ آراستن کلام و زیبایی معنا
بلاغیون ســنتی اروپا درباره استعاره گفته‌اند: »اســتعاره برای تزیین زبان متعارف بسیار 
کارآمد و موثرترین شیوه برای تلألو بخشیدن به سبک و فاخر کردن آن است. از دید ایشان 

ارزش غایی استعاره در کارکرد تزیینی آن است.« )هاوکس، 1377: 26(

۲ـ۴ـ خلق معنا یا نوآوری در بیان
اســتعاره در واقع یک نوع انتقال معنا اســت و از رهگذر انتقال معنا از حوزه‌ای به حوزه 
دیگر، قلمروهای زبان گســترش می‌یابد. دیدگاه‌های معاصر، استعاره را مجالی برای خلق 
معنای جدید می‌دانند. اســتعاره با افزایش گســتره زبان، فهم واقعیت را افزایش می‌دهد و 
به همین دلیل اســت که استعاره را ســویه آفریننده زبان می‌دانند. استعاره بیان آن دسته از 
تجربه‌هایی را که در ظرف زبان و نظام دلالت‌های عادی نمی‌گنجد، ممکن می‌سازد. استعاره 
به کمک فرآیندهای تخیلی، شــکل‌هایی از ادراک و زیست را وارد زبان می‌کند و این‌گونه 
زبان گسترش می‌یابد و واژه‌ها و معناهای جدید خلق می‌شود. صناعت استعاره این واقعیت 
را اشــکار می‌کند که کار تخیل، بازســازی یا بازآفرینی پدیده‌ها و قرینه‌ســازی برای امور 
دیگر نیست، بلکه تخیل و تفکر استعاری، در واقع چیزی تازه می‌آفریند و این آفرینش امر 
تازه، همراه خود صورت‌های زبانی تازه‌ای نیز می‌ســازد. بنابراین اســتعاره، قلمرویی برای 
واژه‌سازی است. ثبت ادراکات تازه و نامگذاری امور جدید به روش استعاری انجام میگیرد. 

)فتوحی، 1390: 337(

۲ـ5ـ ایجاد لذت در شنونده و برانگیختن عواطف وی )تأثیر عاطفی(
یکی از کارکردهای اصلی استعاره برانگیختن مخاطب است؛ به این معنا که توجه شنونده 
را به موضوع جلب می‌کند و باعث شــور و هیجان و انگیزه در شــخص می‌شــود و او را 
بــه پذیرش عقیده یــا انجام عملی یا واکنش درباره چیزی وا می‌دارد. از آنجا که اســتعاره 
اغلب بر بنیاد قیاس، تشبیه و تمثیل ساخته می‌شود، قدرت شگرفی در جلب توجه و اقناع 
مخاطب دارد. برخی از فیلســوفان همانند دونالد دیویدسون، فیلسوف تحلیلی معاصر، بر 
این باورند که استعاره قدرت انگیزش و جلب توجه بالایی دارد. از نظرگاه آنان با توسل به 
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نآ استعاره نمی‌توان به شناخت و معرفت تازه‌ای نائل شد، اما می‌توان به »تهییج فکر، تحسین، 

ناسزاگویی، دعا کردن، توضیح و توصیف« پرداخت. )همان(

۲ـ6ـ تناسب و دقت در انتخاب وجه‌شبه میان مستعارمنه و مستعارله
کشــف تناسب، تشــابه و وحدت و هماهنگی میان اجزاء هستی، به انسان نوعی لذت و 
تعادل روحی می‌بخشد و او را آرام می‌کند. از آنجا که آدمی از تنهایی و جدایی رنج می‌برد، 
یافتن هر نوع وحدت و وفاقی در جهان برایش لذت‌بخش است. نیروهای مهارانگیز درون 
انســان که از عشق و عاطفه سرشارند، به مدد زیبایی و هماهنگی، به جانب کمال و تعالی 

هدایت می شوند. )همان: 340(

۲ـ7ـ تشخیص
تشــخیص، در شمار استعاره‌های مکنیه است و صورتی استعاری است که در آن صفات 
انسانی به پدیده‌های غیرانسانی داده می‌شود. کاربرد این نوع استعاره نسبت مستقیم با نگرش 

و عاطفه نویسنده دارد. از ویژگی‌های شخصیت‌بخشی می‌توان به این موارد اشاره کرد:
1ـ اعطای خصوصیات انسان به پدیده‌های دیگر؛

2ـ گسترش عواطف انسانی به درون اشیاء و همدلی با پدیده‌ها؛
3ـ غلبه تخیل آدمی بر طبیعت؛ )طبانه، 1956: 340(

۲ـ8ـ تجسیم
قصد خداوند آن بوده است که فهم قرآن را بر بندگان آسان گرداند. لذا بسياري از معاني 
ديني را به تجسّــم درآورده و بيان قرآني آن را به واســطه استعاره از حالت مجرد ذهني به 
حالت مادي محسوس درآورده است. تجسيم، پاره‌اي از تصوير است؛ چون تجسيمبه معنای 
جنبه حسّــي بخشيدن به امر معنوي است و تصوير، که شامل تشبيه معقول به محسوس و 
محســوس به محسوس است، اصطلاحي فراگيرتر است که از ابزار مختلفي چون حروف، 
افعال، گفتگو و غيره بهره مي‌گيرد. ابزار تجسيم در قرآن، واژه‌هايي برگرفته از طبيعت جامد 
و طبيعت متحرک اســت. كيي‌ از مهم‌ترين‌ روش‌هاي‌ تصويرآفريني‌ در قرآن‌، سخن‌ گفتن‌ 
درباره‌ مجردات‌ و معنويات‌ در لباس ‌محسوســات‌ و اجســام‌ مادي‌ است‌. روش‌ تصوير و 
نمايش‌ هنري‌ )محسوس‌‌ســازي‌ و تجسيم‌( از روش‌هاي‌ تعبيري‌، برتر و زيباتر است‌. براي‌ 
بيان‌ اين‌ برتري‌ كافي‌ اســت‌ معاني‌ در صورت‌هاي‌ ذهني‌ مجرد تصور )تخييل‌ هســتي‌( و 
سپس‌ در صورت‌هاي‌ تصويري‌، شخصيت‌پردازي‌ شود‌ )تجسيم‌ فني‌(؛ در روش‌ اول‌، ذهن‌ 
و ادرا‌ك؛ و در روش‌ دوم‌، حس‌ و وجدان‌ مورد توجه است. قانون‌ تخييل‌ و آیين‌ تجسيم،‌ دو 
قانون‌ بارز و آشكار در بيان‌ و نماياندن‌ تصاوير فني‌ و هنري‌ قرآن‌ است‌. )قطب، 1359: 8(
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۳ـ بررسی مؤلفه‌های زیبایی‌شناسی در سوره مبارک یوسف
این ســوره دوازدهمین سوره قرآن اســت که در مکه فرود آمده است و از این رو بیشتر 
عنایت آیات آن به ایجاد تحول مطلوب عقیدتی، اخلاقی، فکری و انسانی در جامعه شرک‌زده 
مکه و باوراندن حقانیت دعوت پیامبر )صلی الله علیه و آله( و آسمانی بودن رسالت و کتاب 
او به مردم در قالب زیباترین و عبرت‌آموزترین داستان‌ها و سرگذشت‌هاست و با ظرافت و 
زیبایی خاصی به روشنگری می‌پردازد. در ادامه مؤلفه‌های زیبایی‌شناسی استعاره‌های به کار 

رفته در این سوره مورد بررسی قرار می‌گیرد: 

۳ـ۱ـ تشخیص
مْسَ وَ القَْمَرَ رَأيَْتهُُمْ ليِ سَاجِدِينَ﴾  ِّي رَأيَْتُ أحََدَ عَشَرَ كَوْكَباً وَ الشَّ ﴿إذِْ قاَلَ يوُسُفُ لَِبيِهِ ياَ أبَتِ إنِ

)یوسف/۴( 
نمونه مورد بحث در این آیه شــریف، این است که فعل سجده را که کار عقلا و از شان 
ایشان است، به یازده ستاره و خورشید و ماه نسبت داده و آن را جاری مجرای عقلا آورده 
است. در واقع به جای عبارت "رایتها لی ساجده" از عبارت "رایتهم لی ساجدین" بهره برده 

است و این از باب ملابست است و می‌توان آن را استعاره مکنیه دانست.
برخــی گفته‌اند اگر درباره ســجده کردن آن‌هــا عبارت "رایتهم لی ســاجدین" را ـ که 
مخصوص صاحبان عقل اســت ـ به کار برده اســت، برای این اســت که بفهماند سجده 
ستارگان و خورشید و ماه از روی علم و اراده و عیناً مانند سجده یکی از عقلا بوده است. 

)طبرسی، 1380: 12، 621(
در مورد مفهوم این سجده نیز بحث است. به باور برخی منظور از سجده خورشید و ماه و 
ستارگان، همان سجده شناخته‌شده است که نه به هدف پرستش، بلکه به هدف گرامیداشت 
او انجــام پذیرفت. اما برخی برآنند که منظور از ســجده در اینجا، نهایت خضوع و احترام 
است. )همان( در تفسیر کشاف ذیل این آیه آمده است: »اگر بپرسند: در عبارت "رایتهم لی 
ســاجدین" چگونه خورشید و ماه و دیگر ســتارگان در حکم انسان‌های برخوردار از عقل 
آمده‌اند؟ در پاســخ باید گفت: از آن روی که چون آنان را به ســجده ـ که ویژه خردمندان 
است ـ وصف کرد، آنان را در حکم خردمندان آورده است و تو گویی که برخوردار از خرد 
هستند و سخن گفتن به چنین شیوه‌ای در میان عرب‌ها بسیار بسامد دارد که برخی چیزها را 
از حیث برخی ویژگی‌ها در هم می‌آمیزند و بر اثر شباهت و نزدیکی، برخی از احکام آن‌ها 

را به همدیگر می‌دهند.« )زمخشری، 1389: 2، 569(
حِيمٌ﴾ )یوسف/53(  ِّيَ إنَِّ رَبِّي غَفُورٌ رَّ وءِ إلِاَّ مَا رَحِمَ رَب ئُ نفَْسِي إنَِّ النَّفْسَ لَأمَّارَةٌ باِلسُّ ﴿وَمَا أبُرَِّ
شاهد مورد بحث در این آیه شریف، اسناد اماره به نفس می‌باشد که اسناد مجازی است؛ 
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نآ زیرا نفس حقیقتاً انسان را امر نمی‌کند؛ چه در این صورت لازم می‌آید که نفس انسان چیزی 

جدا از انسان و بالاتر از آن باشد و این غیرممکن است. بنابراین استعاره به کاررفته در این 
آیه استعاره مکنیه است، اما زمخشری معتقد است که در اینجا، منظور میل و اشتهای زیاد از 

حد نفس انسان نسبت به ارتکاب اعمال بد می‌باشد. )زمخشری، 1389: 2، 616(
تْ عَيْناَهُ مِنَ الحُْزْنِ فهَُوَ كَظِيمٌ﴾ )یوسف/84(  َّى عَنْهُمْ وَ قاَلَ ياَ أسََفَى عَلَى يوُسُفَ وَ ابيْضََّ ﴿وَتوََل
نمونه مورد بحث در این آیه، در جمله انشــائیه "یا اسفی علی یوسف" است؛ زیرا کلمه 
اسف که به معنی حزن شدید است، منادی واقع شده است؛ گویی به شخصی تشبیه و مورد 
ندا قرار گرفته اســت تا حاضر شود. بنابراین، ندای "یا اسفی" استعاره مکنیه تخییلیه است. 

)رضی، 1330: 72( 

۳ـ۲ـ مبالغه
َّهُ رَبِّي  َّفْسِــهِ وَغَلَّقَتِ الَأبوَْابَ وَقاَلتَْ هَيْتَ لكََ قاَلَ مَعَاذَ الّل إنِ َّتيِ هُوَ فيِ بيَْتهَِا عَن ن ﴿وَرَاوَدَتْهُ ال

المُِونَ﴾ )یوسف/۲۳( َّهُ لَا يفُْلِحُ الظَّ أحَْسَنَ مَثْوَايَ إنِ
شاهد در این آیه، فعل "راودت" می‌باشد. این فعل در اینجا در معنای استعاری آن، یعنی 
ادا و اطواری که آن زن برای جلب نظر حضرت یوسف )علیه السلام( ابراز می‌کرد، به کار 
رفته اســت. این ادا و اطوار به رفت و آمد برای به دست آوردن چیزی تشبیه شده است با 
جامع و وجه‌شبه تردد برای رسیدن به هدف در هر دو. سپس فعل "راودت"، که مخصوص 
رفت و آمد و از ریشــه "رود" است، از باب استعاره تصریحیه تبعیه، برای مبالغه در معنای 
مورد نظر به کار رفته اســت. فعل "راودت" مصدر "رود" به معنای رفت و آمد کردن برای 
به دســت آوردن چیزی با نرمی و ملایمت است. زمخشری ذیل این آیه می‌گوید: "مراوده" 
مصدر باب مفاعله از "راد، یرود" به معنای آمد و رفت کردن است و تو گویی معنای عبارت 
این اســت: »خادعته عن نفسه؛ با نیرنگ می‌خواست او را از پاکدامنی‌اش بیرون کند.« یعنی 
همان کاری را که نیرنگ‌باز با دیگران می‌کند تا چیزی را که نمی‌خواهند از دستشان بیرون 
کند، انجام می‌دهد تا به مطالع خویش برسد و آن، این بود که برای برآوردن خواسته‌اش از 

خود برود. )زمخشری، 1389: 2، 587(
َّا لنَرََاهَا فيِ ضَلَالٍ  َّفْسِهِ قَدْ شَغَفَهَا حُبًّا إنِ ﴿وَقاَلَ نسِْــوَةٌ فيِ المَْدِينةَِ امْرَأةَُ العَْزِيزِ ترَُاوِدُ فتَاَهَا عَن ن

مُّبيِنٍ﴾ )یوسف/۳۰(
کلمه »حباً«، تمییز و منقول از فعل است و اصل آن "قد شغفها حبه" بوده است که اسناد در 
آن از باب استعاره مکنیه تبعیه و مجازی است و منظور از این استعاره بیان و توصیف عشق 
زیاد از حد آن زن نســبت به حضرت یوسف )علیه السلام( است. در مفردات آمده است: 
"شغفها حباً" یعنی محبت حضرت یوسف )علیه السلام(، به شغاف قلب زلیخا، یعنی باطن 
او، راه یافته بود و پرده دل او را پاره کرده بود و گفته شــده اســت به معنای وسط آن است 
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و این دو معنا به هم نزدیک هستند و شغاف قلب به معنای غلافی است که محیط به قلب 
اســت. اما از اهل‌بیت )علیهم السلام( قرائت "شعفها" با عین نقل شده است از فعل "شعف 
البعیر" که به معنای مالیدن بدن شتر با صمغ مخصوص است که آن را به سوزش می‌اندازد. 
)طبرســی، 1373: 11، 102( زمخشــری در تفسیر کشاف می‌گوید: "شغفها" یعنی عشق او 
پرده قلبش را بریده و به دلش رسیده بود و "شغاف" به پرده و حجاب قلب گفته می‌شود و 

گفته‌اند: پوشش نازکی است که به آن "لسان القلب" می‌گویند و نابغه سروده است:
        و قد حال هم دون ذلک شاغل               مکان الشغاف تبتغیه الاصابع1

)زمخشری، 1389: 2، 596(

﴿قاَلوُاْ أضَْغَاثُ أحَْلَامٍ وَمَا نحَْنُ بتِأَْوِيلِ الَأحْلَامِ بعَِالمِِينَ﴾ )یوسف/44(
شاهد در این آیه "اضغاث احلام"، شوریدگی‌ها و اباطیلی است که به خواب راه می‌یابد و 
برخی گفته‌ها و وسوسه‌های شیطان را نیز جزو آن دانسته‌اند. در این آیه شریف استعاره‌ای 
بلیــغ وجود دارد؛ زیرا واژه "اضغــاث" که مفرد آن "ضغث" می‌باشــد، در اصل به معنای 
بسته‌های در آمیخته گیاهان خشک و تر است که برای مبالغه در پریشانی خواب‌های فرعون 
به صورت استعاره برای خواب‌های پریشان به کار رفته است و اضافه در این جا به معنای 
"من" است، یعنی "اضغاث من احلام"؛ شوریدگی‌ها و پریشانی‌هایی از جنس خواب؛ یعنی 

این خواب‌ها، خواب‌های پریشان هستند. )زمخشری، 1389: 2، 611(
ا تحُْصِنوُنَ﴾ )یوسف/48( مْتمُْ لهَُنَّ إلِاَّ قَلِيلً مِّمَّ ﴿ثمَُّ يأَْتيِ مِن بعَْدِ ذَلكَِ سَبْعٌ شِدَادٌ يأَْكُلْنَ مَا قَدَّ
شاهد در این آیه عبارت سبع شداد می‌باشد که استعاره از سال‌های قحطی )سنون مجدبه( 

است.
ِّي لمَْ أخَُنْهُ باِلغَْيْبِ وَ أنََّ الّل لَا يهَْدِي كَيْدَ الخَْائنِيِنَ﴾ )یوسف/52( ﴿ذَلكَِ ليِعَْلَمَ أنَ

شاهد در این آیه به کار گیری حرف "باء" در "بالغیب" در معنی مجازی آن، یعنی ظرفیت 
می‌باشد. یعنی در جایگاه پنهان که همان پنهان و پوشیده بودن با درهای بسته هفتگانه است. 
»ان الله لا یهدی کید الخائنین« عطف بر جمله »انی لم اخنه بالغیب« شده است و ممکن است 
معنی این جمله در اصل »ان الله لایهدی الخائنین بکیدهم« باشد؛ ولی از جهت مبالغه، فعل"لا 
یهدی" بر "کید" داخل شده است یا ممکن است کید خائنین به شخصی که در مسیر معصیت 
الهی قرار دارد، تشبیه شده باشد با وجه‌شبه مخالفت با حق در هر دو و سپس عدم هدایت 

از مشبه‌به، برای مشبه استعاره آورده شده باشد از باب استعاره مکنیه. )رضی، 1330: 71(
رُّ وَجِئْناَ ببِضَِاعَةٍ مُّزْجَاةٍ فأََوْفِ لنَاَ الكَْيْلَ  ناَ وَأهَْلَناَ الضُّ ا دَخَلُواْ عَلَيْهِ قاَلوُاْ ياَ أيَُّهَا العَْزِيزُ مَسَّ ﴿فلََمَّ

1( . اندوهی در برابرش چنان مانع شد و چنان در غلاف دل قرار گرفت که همچون پزشکان می‌باید آن را با انگشتان یافت و بیرون 
کشید.
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نآ قيِنَ﴾ )یوسف/88( قْ عَلَيْنآَ إنَِّ الّل يجَْزِي المُْتصََدِّ وَتصََدَّ

شــاهد در این آیه اسناد "مس" به "ضر" می‌باشــد که از باب استعاره مکنیه تبعیه است. 
شــریف رضی ذیل این آیه معتقد است که اســتعاره به کار گرفته شده برای مبالغه در بیان 
بدحالی ایشان است؛ یعنی بدحالی آنقدر به ما روی آورده است که گویی ما را لمس کرده 
اســت و به ما متصل است. )رضی، 1330: 72( اصل کلمه "مس" به معنی دست کشیدن و 

لمس کردن است.

۳ـ۳ـ ایجاز
َّذِي بيَْنَ يدََيْهِ  ُوْليِ الَألبْاَبِ مَا كَانَ حَدِيثاً يفُْترََى وَلكَِن تصَْدِيقَ ال ﴿لقََدْ كَانَ فيِ قَصَصِهِمْ عِبْرَةٌ لِّ

ِّقَوْمٍ يؤُْمِنوُنَ﴾ )یوسف/111(  وَتفَْصِيلَ كُلَّ شَيْءٍ وَهُدًى وَرَحْمَةً ل
شاهد مورد بحث در این آیه، اصطلاح "بین یدیه" می‌باشد که از باب استعاره مکنیه تخیلیه 
و به معنای "قبل و جلو" است؛ زیرا قرآن حقیقتاً دست ندارد، بلکه همان‌طور که به هر چه 
در پیش روی و جلوی انسان است، "بین یدیه" اطلاق می‌شود، برای قرآن هم از این تعبیر 
استفاده شده است. طبرسی ذیل این آیه می‌نویسد: »به باور گروهی از جمله حسن، منظور 
تصدیق کتاب‌هایی اســت که از پیش آمده و در دست مردم است؛ چرا که آورنده‌اش طبق 
همان نویدهایی که در کتاب‌های آسمانی پیامبران گذشته است، به رسالت برانگیخته شده و 

به سوی شما آمده است.« )طبرسی، 1380: 13، 169(

3ـ۴ـ نوآوری در بیان
يناً وَقاَلتَِ  ا سَمِعَتْ بمَِكْرِهِنَّ أرَْسَلَتْ إلِيَْهِنَّ وَأعَْتدََتْ لهَُنَّ مُتَّكَأً وَآتتَْ كُلَّ وَاحِدَةٍ مِّنْهُنَّ سِكِّ ﴿فلََمَّ
عْنَ أيَْدِيهَُنَّ وَقلُْنَ حَاشَ لِّ مَا هَذَا بشََرًا إنِْ هَذَا إلِاَّ مَلَكٌ كَرِيمٌ﴾  ا رَأيَْنهَُ أكَْبرَْنهَُ وَقطََّ اخْرُجْ عَلَيْهِنَّ فلََمَّ

)یوسف/۳۱(
شــاهد در این آیه اطلاق مکر بر قول زنان اســت که ممکن است از باب مجاز با علاقه 
تشــبیه باشــد؛ یعنی غیبت کردن زنانی که در غیاب زن عزیز مصر، سر او را فاش و از او 
غیبت می‌کردند، با جامع خفاء در هر دو به مکر تشــبیه شده است و سپس کلمه "مکر" از 
باب اســتعاره تصریحیه به جای آن به کار رفته اســت. بنابراین، اگر گفته‌های زنان مصر را 
مکر نامید، بدین خاطر اســت که سرزنش‌های ایشان از روی حسد و دشمنی بوده و آن‌ها 
می‌خواســتند وی را در میان مردم رســوا کنند. اما طبرســی رأی دیگری دارد؛ وی مکر را 
استعاره از سرزنش می‌شمارد و می‌گوید: »قرآن بدان دلیل سرزنش و نکوهش زنان از بانوی 
کاخ را مکر و نیرنگ عنوان می‌دهد که منظور آنان از آن گفتار نه خیرخواهی و سرزنش به 
خاطر گناه بود، بلکه آنان در این اندیشه بودند که آن جوان پرشکوه را که آن همه از زیبایی 
و کمال و آراستگی و دلپذیری‌اش شنیده بودند، بتوانند از نزدیک بنگرند و چون در اندیشه 
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دیگری بودند، قرآن از ســرزنش و گفتار آنان به مکر و نیرنــگ تعبیر می‌کند. البته پاره‌ای 
برآن‌اند که این تعبیر به خاطر آن اســت که آنان نیز دل در گرو عشــق یوسف داشتند، اما 
برخلاف زلیخا که آن را آشکار می‌ساخت، آنان نهان می‌داشتند.« )طبرسی، 1380: 12، 700( 
اما زمخشری مکر را استعاره از غیبت می‌داند و در تفسیر کشاف می‌گوید: »آنان به غیبت و 
بدزبانی خویش و گفتن این سخن که زن عزیز مصر شیفته برده کنعانی خود شده و از این 
درد هلاک می‌شود، به غیبت کردن از آن زن مبادرت کردند و از آن روی از غیبت کردن به 
"مکر" تعبیر شده که به صورت پنهانی و نهفته انجام می‌گرفت و نیرنگ‌بازان نیز نیرنگ خود 
را نهفته می‌دارند. برخی از مفسران گفته‌اند که آن زن راز خود را از آنان پنهان می‌داشت، اما 

آنان راز او را آشکار کردند.« )زمخشری، 1389: 2، 596(
وْحِ الّل  َّهُ لَا ييَْأَسُ مِن رَّ وْحِ الّل إنِ سُواْ مِن يوُسُفَ وَأخَِيهِ وَلَا تيَْأَسُواْ مِن رَّ ﴿ياَ بنَيَِّ اذْهَبوُاْ فتَحََسَّ

إلِاَّ القَْوْمُ الكَْافرُِونَ﴾ )یوسف/87( 
شاهد در این آیه، کلمه "روح" است. اصل این کلمه به معنای نسیم است که نفس انسان از 
آن لذت می‌برد. در اینجا فرج و گشایش الهی با وجه‌شبه لذت نفس در هر دو به روح تشبیه 
شده و این کلمه از باب استعاره تصریحیه به جای آن به کار رفته است. زمخشری می‌گوید: 
»من روح الله، یعنی از فرج و گشــایش الهی، و حســن و قتاده آن را »من روح الله« به ضم 
»راء« به معنای رحمت و بخشایش الهی قرائت کرده‌اند که خدا به این رحمت و بخشایش 

بندگان را زنده می‌دارد.« )زمخشری، 1389: 2، 640( 
احِمِينَ﴾ )یوسف/۹۲( ﴿قاَلَ لَا تثَْرَيبَ عَلَيْكُمُ اليْوَْمَ يغَْفِرُ الّل لكَُمْ وَهُوَ أرَْحَمُ الرَّ

شاهد در این آیه کلمه "تثریب" است. این کلمه از ریشه "ثرب" به معنای "پیه شکم" است. 
از آنجا که یکی از معانی باب تفعیل، ســلب است، بنابراین "تثریب" به معنای سلب و جدا 
کردن پیه از شکم است؛ مانند "تجلید" که به معنای کندن پوست است؛ چون با کندن پیه از 
شکم، داخل شکم نمایان می شود و انسان زشت می‌شود. )زمخشری، 1389: 2، 644( سید 
رضی معتقد است این کلمه از باب استعاره در معنای ملامت و سرزنش و توبیخ و شمردن 
یک‌یک گناهان به کار رفته است؛ زیرا با ملامت و سرزنش نیز عیوب انسان ظاهر و آبروی 

او از بین می‌رود و زشت می‌شود. )رضی، 1330: 73( 

4ـ بررسی مؤلفه‌های زیبایی‌شناسی استعاره‌های سوره کهف
این ســوره هجدهمین ســوره قرآن اســت که نام آن از آیات ۹، 11، 17 و 25 اخذ شده 
اســت. کهف به معنای غار اســت و منظور از آن همان غاری است که گروهی از جوانان 
متفکر و آزادی‌خواه در پیکار با اســتبداد و ارتجاع روزگار تیره و تار خویش، به آنجا پناه 
بردند تا ســاعتی بیاسایند و برای یافتن راه نجات و مبارزه با ستم طرحی بریزند. این سوره 
نشــانگر آن اســت که خدا آنان را نه تنها نجات داد که جاودانه ساخت و به عنوان الگوی 
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نآ جوانان حق‌جو و آزادی‌خواه مطرح نمود. از کران تا کران آیات این ســوره مبارک مفاهیم 

بلند، معارف انسان‌ســاز، اندرزها و پندهای درس‌آموز، فرمان‌ها و هشدارهای عبرت‌انگیز 
و داســتان‌ها و سرگذشت‌های هدف‌دار و ســازنده موج می‌زند. در این بخش از پژوهش، 

مؤلفه‌های زیبایی‌شناسی استعاره‌های به کار رفته در این سوره مورد بررسی قرار می‌گیرد. 

۴ـ۱ـ تاکید معنا و مبالغه
َّمْ يؤُْمِنوُا بهَِذَا الحَْدِيثِ أسََفًا﴾ )کهف/6(  َّفْسَكَ عَلَى آثاَرِهِمْ إنِ ل  ﴿فلََعَلَّكَ باَخِعٌ ن

در این آیه، خداوند برای مبالغه در بیان شدت اندوه پیامبر )صلی الله علیه و آله( بر امت 
خویش که به قرآن ایمان نمی‌آورند، ایشان را به انسانی تشبیه کرده است که در اثر از دست 
دادن عزیزانش بر آثار و کارهایشــان اظهار ناراحتی می‌کنــد و خود را از اندوه به هلاکت 
می‌رساند. در مورد این آیه آرای بسیاری وجود دارد؛ به طور مثال آلوسی در تفسیر خویش 
ذیل این آیه می‌نویسد: »خداوند در این آیه، شدت اندوه پیامبر را بر امت خویش که به قرآن 
ایمان نمی‌آورند، بیان می‌نماید. "اسفا" مفعول‌له است، همچنین می‌تواند حال باشد و اسف 
مبالغه در حزن و اندوه است و در اینجا استعاره تمثیلیه است؛ زیرا حالت حزن شدید پیامبر، 
به حالت شخصی که بر عزیزان از دست رفته‌اش اندوهگین است، تشبیه شده است. هرچند 
می‌تواند استعاره تبعیه هم باشد.« )آلوسی، 1405: 15، 205( طبرسی نیز می‌نویسد: »به باور 
پاره‌ای منظور این است که هان ای پیامبر، تو در زندگی آنان به گونه‌ای بر آنان مهر و محبت 
می‌ورزی و پس از مرگشان چنان به حال زارشان اندوه می‌خوری که جان خود را به خطر 
می‌اندازی. اما به باور پاره‌ای دیگر منظور این است که تو ای پیامبر، پس از رویگردانی آنان 
از حق و پیام خدا به گونه‌ای دســتخوش اندوه و تاســف می‌گردی که جان گرامی خود را 
به خطر می‌افکنی. از دیدگاه ابن‌عباس منظور از واژه اســف، خشم است. با این بیان، خدا، 
پیامبرش را از این نکته که به گونه‌ای به هدایت آنان دل بندد که اگر ایمان نیاوردند، جانش 
به خطر افتد، بر حذر می‌دارد و این را بر آن گرانمایه هســتی نمی‌پسندد.« )طبرسی، 1380: 

)312 ،15
المِِينَ ناَرًا أحََاطَ  َّا أعَْتدَْنـَـا للِظَّ ِّكُمْ فمََن شَــاء فلَْيؤُْمِن وَمَن شَــاء فلَْيكَْفُرْ إنِ ب ﴿وَقلُِ الحَْقُّ مِن رَّ
رَابُ وَسَاءتْ مُرْتفََقًا﴾  بهِِمْ سُــرَادِقهَُا وَإنِ يسَْتغَِيثوُا يغَُاثوُا بمَِاء كَالمُْهْلِ يشَْــوِي الوُْجُوهَ بئِْسَ الشَّ

)کهف/۲۹( 
در این آیه شریف، دو استعاره وجود دارد که مورد نخست عبارت "فلیکفر" است. آلوسی 
ذیل آین آیه می‌نویسد: »خداوند می‌فرماید: اکنون فقط این مانده است که شما راه نجات یا 
راه نابودی را برای خود برگزینید و از آن روی این عبارت به صیغه امر و تخییر آمده است 
که وقتی این اختیار به انسان داده شده است که یکی از این دو راه را برگزیند، تو گویی او 
را مخیــر و مأمور کرده‌اند که هر کدام از این دو راه را که صلاح می‌داند، برگزیند. خفاجی 
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می‌گوید: امر به کفر مراد نیســت، بلکه اســتعاره برای خذلان است و حال کسی که چنین 
است، با وجه‌شبه عدم اعتنا و مبالات به حال کسی که مأمور و مخیر به مخالفت است، تشبیه 
شده است. گویا کسی که خودش خواری را بر می‌گزیند، مثل کسی است که کافر می‌شود.« 

)آلوسی، 1405: 16، 266(
مورد دوم آنجاســت که خداوند ســبحان، برای مبالغه در توصیف آتشی که از هر طرف 
کافران را در جهنم احاطه کرده است، آن را به خیمه بزرگ گرد تشبیه کرده است که شعله‌های 
آن، تمام بدن آن‌ها را می‌پوشاند. این استعاره از نوع مصرحه مرشحه است و احاطه ترشیح 
آن است. )طبرسی، 1370: 15، 522( "سرادق" عبارت از حجره‌ای است که پیرامون خیمه بر 
پا می‌کنند و به خانه‌ای که سراپرده دارد، "بیت مسرق" می‌گویند. در تفسیر مجمع البیان آرای 
گوناگون مفســران پیرامون این آیه چنین آمده است: »برخی از مفسران گفته‌اند که سرادق 
دو انبوهی اســت که پیش از ورود ستمکاران به دوزخ، آنان را فرو می‌گیرد و برخی هم آن 
را دیواری از جنس آتش دانسته‌اند که پیرامون آنان را می‌گیرد. به باور ابن‌عباس منظور این 
اســت که ما برای بیدادگران، که با روا داشتن ستم در حق خود، به پرستش‌های ذلت‌بار تن 
دادند و بت‌های گوناگون را به جای خدای یکتا پرستیدند، آتشی شعله‌ور فراهم ساخته‌ایم 
که سراپرده‌های آن، آنان را محاصره می‌کند. اما قتاده می‌گوید: منظور این است که ما برای 
بیدادگران آتشــی سوزان فراهم آورده‌ایم که پیش از رسیدن آنان به آتش، دود و شعله‌های 
آن، آنان را محاصره خواهد کرد. از دیدگاه ابومسلم، منظور این است که آتش شعله‌وری بر 
آنان فراهم ســاخته‌ایم که از هر سو آنان را محاصره می‌کند و درست به همین دلیل هم به 

خیمه تشبیه شده است.« )طبرسی، 1380: 15، 386( 
ورِ فجََمَعْناَهُمْ جَمْعًا﴾ )کهف/99(  ﴿وَترََكْناَ بعَْضَهُمْ يوَْمَئذٍِ يمَُوجُ فيِ بعَْضٍ وَنفُِخَ فيِ الصُّ

شــاهد در این آیه شــریف، عبارت "یموج" اســت. معنای اصلی موج که به حرکت در 
آمدن آب‌ها اســت، برای حرکت یأجوج و مأجوج اســتعاره آورده شده است و مستعارله 
و مســتعارمنه در حرکت شریکند. مستعار موج و مستعارله حرکت و جنبش قوم یأجوج و 

مأجوج است.
ِّهِمْ وَلقَِائهِِ فحََبطَِتْ أعَْمَالهُُمْ فلََ نقُِيمُ لهَُــمْ يوَْمَ القِْياَمَةِ وَزْناً﴾  َّذِينَ كَفَرُوا بآِيـَـاتِ رَب ﴿أوُلئَـِـكَ ال

)کهف/105( 
شاهد در این آیه، عبارت »فلا نقیم لهم یوم القیامه وزنا« است که در تلخیص البیان درباره 
آن آمده اســت که اســتعاره از »انا لم نجد اعمالاً صالحه تثقل بها موازینهم« است. )رضی، 
1330: 113( طبرســی نیز ذیل این آیه می‌نویســد: »در روز رستاخیز در بارگاه خدا ارزش 
و بهایی ندارند و ما به آنان احترام و ارزشــی نمی‌گذاریم و به جای آن سخت مورد تحقیر 
قرار گرفته و خوار و خفیف شده و کیفرشان خواهیم داد. در ادبیات عرب هنگامی که گفته 
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نآ می‌شــود: فلان کس یا فلان چیز وزن ندارد، منظور این اســت که ارزش ندارد.« )طبرسی، 

)531 ،16 :1380

۴ـ۲ـ شرح و روشن ساختن معنا
﴿فضََرَبنْاَ عَلَى آذَانهِِمْ فيِ الكَْهْفِ سِنيِنَ عَدَدًا﴾ )کهف/11(

شاهد در این آیه عبارت »فضربنا علی ءاذانهم« است. خداوند در این آیه به شرح و روشن 
ســاختن  حال اصحاب کهف در غار می‌پردازد و برای توصیف چگونگی خواب اصحاب 
کهف می‌فرماید: ما با افکندن پرده‌های خواب بر گوش آنان، برای ســالیان طولانی آنان را 
به خواب عمیق فرو بردیم. در حقیقت در اینجا عبارت »ضربنا علیها حجاباً یمنع الســماع« 
مفعول محذوف اســت و به جای به کار گرفتن تعبیر »انمناهم انامه ثقیله«، عبارت »ضربنا 
علی آذانهم« به کار رفته است تا بیان کند که ما به گونه‌ای آنان را به خواب فرو بردیم که نه 
صدایی را می‌شنیدند تا بیدار شوند و نه اثری از هیاهو و غوغای طبیعت در گوش آنان نفوذ 
می‌کرد تا به خود آیند؛ به عبارت دیگر آنان را چنان در خوابی سنگین فرو بردیم که از هیچ 
سر و صدایی بیدار نمی‌شدند. زمخشری ذیل این آیه می‌نویسد: »چنان که اگر خواب کسی 
ســنگین باشد، چندین صدا هم می‌شنود، اما بیدار و آگاه نمی‌شود؛ به عبارت دیگر، در این 
آیه خواب ســنگین به ضرب حجاب برگوش‌ها تشبیه شده و سپس ضربنا ذکر شده است. 
بنابراین اســتعاره تصریحیه تبعیه است و جایز است که استعاره تمثیلیه باشد.« )زمخشری، 

 )9 ،3 :1389
ــاعَةَ لَ رَيْبَ فيِهَا إذِْ يتَنَاَزَعُونَ بيَْنهَُمْ  ِ حَقٌّ وَأنََّ السَّ ﴿وَكَذَلكَِ أعَْثرَْناَ عَلَيْهِمْ ليِعَْلَمُوا أنََّ وَعْدَ اللَّ
َّذِينَ غَلَبوُا عَلَى أمَْرِهِمْ لنَتََّخِذَنَّ عَلَيْهِم مَّسْجِدًا﴾  ُّهُمْ أعَْلَمُ بهِِمْ قاَلَ ال ب أمَْرَهُمْ فقََالوُا ابنْوُا عَلَيْهِم بنُْياَناً رَّ

)کهف/21( 
در این آیه قرآن به شرح چگونگی برانگیخته شدن انسان می‌پردازد و در این جهت برای 
بیان بیدار شدن اصحاب کهف از خواب، از تعبیر "اعثرنا" استفاده می‌نماید و سرنوشت آنان 
را پس از فرو رفتن در خوابی عمیق، آن هم طی مدتی که تنها خدا از آن آگاه است و بیدار 
شــدن آنان پس از این مدت را مانند حالت کســی که بمیرد و دوباره برانگیخته شود، بیان 
می‌کند. آرای متفاوتی درباره اســتعاره موجود در این آیه، در تفاسیر مختلف وجود دارد؛ به 
طور مثال شریف رضی در تلخیص البیان آن را استعاره از »اطلعنا علیهم« یعنی مردم را از آن 
آگاهاندیم، می‌داند. اما در تفسیر کشاف ذیل این آیه چنین آمده است: »وکذلک اعثرنا علیهم 
یعنی چنان که آنان را به خواب فرو بردیم و برانگیختیم، )اکنون مردم را از آن آگاهانیده‌ایم( 
و به دلیل حکمتی که در آن هســت، آنان را از آن آگاه کرده‌ایم تا کســانی که این آگاهی را 
یافته‌اند، بدانند: "ان وعدالله حق"، مراد رستاخیز است؛ زیرا سرنوشت آنان پس از فرو رفتن 
در خوابی عمیق، آن هم طی مدتی که تنها خدا از آن آگاه اســت و بیدار شــدن آنان پس از 
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این مدت مانند حالت کســی است که بمیرد و دوباره بر انگیخته شود. گویا زمخشری این 
استعاره را اســتعاره تمثیلیه می‌داند.« )زمخشری، 1389: 3، 18( طبرسی می‌نویسد: »"عثر" 
از ریشــه "اعثار" به مفهوم آگاهی بخشــیدن و توجه دادن است و "عاثور" گودالی است که 
برای شــکار شیر کنده می‌شــود. پس همان‌سان که آنان را به خوابی چند ساله فرو بردیم و 
آنگاه بیدارشان ساختیم، درست همان‌گونه مردم آن سرزمین و دیگر عصرها و نسل‌ها را از 

سرگذشت بهت‌آور آنان آگاه کردیم.« )طبرسی، 1380: 15، 351(
َّهُم باِلغَْدَاةِ وَالعَْشِيِّ يرُِيدُونَ وَجْهَهُ وَلَ تعَْدُ عَيْناَكَ عَنْهُمْ ترُِيدُ  َّذِينَ يدَْعُونَ رَب ﴿وَاصْبرِْ نفَْسَكَ مَعَ ال

نيْاَ وَلَ تطُِعْ مَنْ أغَْفَلْناَ قَلْبهَُ عَن ذِكْرِناَ وَاتَّبعََ هَوَاهُ وَكَانَ أمَْرُهُ فرُُطًا﴾ )کهف/28(  زِينةََ الحَْياَةِ الدُّ
شــاهد در این آیه عبارت "اغفلنا" اســت. خداوند در این آیه به پیامبر خود می‌فرماید: از 
کسی که به خوار داشتن، دلش را از یاد خویش غافل کرده‌ یا آن را غافل از یاد خدا یافته‌ایم، 
پیروی مکن. در تفســیر بیضاوی ذیل این آیه چنین آمده است: »در زبان عربی، "اغفل ابله" 
معنایش آن است که شتر را بدون نشان رها کرده‌اند و این عبارت نیز به معنای آن است که 
نشــان یاد خدا را بر دل او ننهاده‌ایم. "اغفال" اســتعاره آورده شده است برای سمه و نشانه؛ 
زیرا علامت سعادت است و او را از زمره کسانی قرار نداده‌ایم که نقش ایمان را بر دلهایشان 
نوشته‌ایم. گویا اغفال تشبیه شده است به چیزی که بدون نشانه رها شده است. استعاره تبعیه 
تصریحیه اســت.« )بیضاوی، 1417: 6، 97( طبرسی دیدگاههای متفاوت درباره این آیه را 
این‌گونه بیان می‌کند: »به باور پاره‌ای منظور این است که هان ای پیامبر، از کسانی که قلب 
آنان را از یاد خدا غافل ســاختیم و به کیفر بداندیشی و گناهانشان، پیرو هوای دل خویش 
هستند، پیروی نکن. اما به باور پاره‌ای دیگر، خداوند نسبت غفلت به دل‌های آنان می‌دهد و 
دل‌های آنان را غفلت‌زده می‌خواند؛ درست همان‌گونه که گفته می‌شود: "اکفره": او را کفرگرا 
نامید. با این بیان مفهوم آیه این چنین است که از کسانی که دل‌هایشان را غفلت‌زده نامیدیم 
و نسبت غفلت به دل‌های آنان دادیم، پیروی مکن. از دیدگاه برخی منظور این است که از 
کسانی که دل های آنان را از یاد خود غفلت زده یافتیم، پیروی مکن. از دیدگاه برخی دیگر 
تفســیر آیه این اســت که در دل آنان، نشان ایمان را که در دل‌های مردم باایمان است، قرار 
ندادیم که فرشتگان آنان را به این نشان بشناسند. حسن می‌گوید: آنان را به کیفر گناهانشان 

به حال خود رها کردیم و شیطان را بر آنان چیره ساختیم.« )طبرسی، 1380: 15، 384(
﴿وَأحُِيطَ بثِمََرِهِ فأََصْبحََ يقَُلِّبُ كَفَّيْهِ عَلَى مَا أنَفَقَ فيِهَا وَهِيَ خَاوِيةٌَ عَلَى عُرُوشِهَا وَيقَُولُ ياَ ليَْتنَيِ 

لمَْ أشُْرِكْ برَِبِّي أحََدًا﴾ )کهف/42( 
شاهد در این آیه، عبارت "احیط بثمره" است. در این آیه، حالت نابود شدن باغ به حالت 
قومی که دشمن آن را احاطه کرده و بر آن یورش آورده، تشبیه شده است. بنابراین استعاره 
تمثیلیه است و همچنین می‌تواند استعاره تبعیه هم باشد. زمخشری ذیل این آیه می‌نویسد: 
»"احیــط" تعبیری از نابود کردن آن باغ و اصل آن از "احاط به العدو" اســت؛ زیرا وقتی به 
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نآ چیزی احاطه یابند، چنان اســت که آن را در اختیار خود گرفته‌اند و بر آن چیره شــده‌اند. 

سپس در معنای هرگونه نابود کردنی به کار رفته است. زمانی چنین عبارتی را می‌گویند که 
سپاهی از بالای سر دشــمن یورش بیاورد.« )زمخشری، 1389: 3، 34( همچنین در تفسیر 
مجمع البیان آمده اســت: »در روایت اســت که خداوند صاعقه یا آتشی فرستاد و درختان 
را ســوزانید و آب روان را نیز در زمین فرو برد و نهر را خشــکاند و از آب تهی ساخت.« 

)طبرسی، 1380: 15، 403(
مســتعارله: حالت قومی که دشمن آن را احاطه کرده، مستعارمنه: حالت نابود شدن باغ و 

نوع استعاره، استعاره تمثیلیه است.

۴ـ۳ـ ایجاز
َ فأَْوُوا إلِىَ الكَْهْفِ ينَشُرْ لكَُمْ رَبُّكُم مِّن رَّحمته ويهَُيِّئْ لكَُم  ﴿وَإذِِ اعْتزََلتْمُُوهُمْ وَمَا يعَْبدُُونَ إلَِّ اللَّ

مِّنْ أمَْرِكُم مِّرْفقًَا﴾ )کهف/16(
در این آیه شــریف، خداوند برای بیان اینکه امور معــاش و راه زندگی و نیازهای مادی 
اصحاب کهف را سامان می‌بخشد و وسیله رفاه و آسایش و آرامش آنان را فراهم می‌سازد، از 
واژه "مرفق" به مفهوم هر چیز ساده آمده، استفاده کرده است. در تفسیر کشاف آمده ذیل این 
آیه آمده است: »"مرفق" به معنای چیزی است که از آن بهره‌مند می‌شوند و منفعت می‌بینند. 
این ســخن را یا به دلیل اطمینانی که به فضل خدا داشتند و به موجب امید استواری که در 
توکل بر خدا در دل خود احساس می‌کردند و یقین خالص و بی‌شائبه‌ای که از آن برخوردار 
بودند، می‌گفتند یا اینکه یکی از پیامبران روزگارشــان به آنان خبر داده بود، یا اینکه ممکن 
است یکی از خود آنان پیامبر بوده باشد.« )زمخشری،1389: 3، 13( طبرسی در تفسیر مجمع 
البیان می‌نویسد: »از دیدگاه ابن‌عباس واژه "مرفق" به مفهوم هر چیز آسان آمده و منظور این 
اســت که خدا با گشودن راهی به سوی آرامش و آسایش، دشواری‌ها را بر شما آسان کند 
و دست بیداد شاه را از سر شما کوتاه سازد و مهر و لطف خود را شامل حال شما گرداند. 
به باور پاره‌ای منظور این است که تا خدا امور معاش و راه زندگی و نیازهای مادی شما را 
سامان بخشیده و وسیله رفاه و آسایش و آرامش شما را فراهم سازد.« )طبرسی، 1380: 15، 
331( بنابراین مستعارله، »یهیئ لکم من امرکم ما تعتمدون علیه و تستندون الیه«، مستعارمنه 

»یهیئ لکم من امرکم مرفقاً« و نوع استعاره، استعاره تصریحیه تبعیه است.
َّا جَعَلْناَ عَلَى قلُُوبهِِمْ أكَِنَّةً  مَتْ يدََاهُ إنِ ِّهِ فأََعْرَضَ عَنْهَا وَنسَِيَ مَا قَدَّ ﴿وَمَنْ أظَْلَمُ مِمَّن ذُكِّرَ بآِياَتِ رَب

أنَ يفَْقَهُوهُ وَفيِ آذَانهِِمْ وَقْرًا وَإنِ تدَْعُهُمْ إلِىَ الهُْدَى فلََن يهَْتدَُوا إذًِا أبَدًَا﴾ )کهف/57(
شــاهد در این آیه، عبارت »و نسی ما قدمت یداه« است. طبرسی در تفسیر مجمع البیان 
این عبارت را اســتعاره از گناهان می‌داند و می‌نویسد: »گناهان خویشتن را که کیفر خدا را 
در پی خواهد داشــت، به بوته فراموشی سپارد و با توبه و بازگشت به بارگاه خدا و جبران 
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اشــتباهات، به نجات خود نیندیشــد. به باور پاره‌ای منظور این است که به خود می‌آید و 
گناهان خویش را به یاد می‌آورد، اما با خیره‌سری همه را کوچک می‌شمارد و به گناه و زشتی 

دیگری می‌پردازد.« )طبرسی، 1380: 15، 440(
زمخشری نیز این عبارت را استعاره از گناه می‌داند و می‌نویسد: »ما قدمت یداه« یعنی کفر 
و گناهی که مرتکب شده و در کار خود اندیشه نمی‌کند و نمی‌نگرد که خداوند به بدکار و 
نیکوکار کیفر و پاداش می‌دهد. آنگاه دلیل رویگردانی و فراموشی آنان را چنین بیان می‌کند 
که خداوند بر دل‌هایشــان مهر نهاده است. )زمخشری، 1389: 3، 42( بنابراین مستعارله »ما 
کسبه الانســان من العمل الذی یجر العقاب«، مســتعار منه »ما قدمت یداه« و نوع استعاره 

تصریحیه تبعیه است.
يْطَانُ أنَْ أذَْكُرَهُ وَاتَّخَذَ  خْرَةِ فإَِنِّي نسَِيتُ الحُْوتَ وَمَا أنَسَانيِهُ إلَِّ الشَّ ﴿قاَلَ أرََأيَْتَ إذِْ أوََيْناَ إلِىَ الصَّ

سَبيِلَهُ فيِ البْحَْرِ عَجَباً﴾ )کهف/63(
در این آیه، دو اســتعاره وجود دارد که مورد نخســت عبارت »ارایت« است که استعاره 
مصرحه از »اخبرنی« با وجه شــبه توجه دادن اســت. مورد دوم نیز عبارت »و ما انسانیه الا 
الشیطان« اســت که هر آنچه باعث غفلت شود، به شیطان اســتعاره آورده شده و استعاره 

مصرحه است.

۴ـ۴ـ نوآوری در بیان
مَالِ وَهُمْ  مْسَ إذَِا طَلَعَت تَّزَاوَرُ عَن كَهْفِهِمْ ذَاتَ اليْمَِينِ وَإذَِا غَرَبتَ تَّقْرِضُهُمْ ذَاتَ الشِّ ﴿وَترََى الشَّ
ا﴾  ُ فهَُوَ المُْهْتدَِ وَمَن يضُْلِلْ فلََن تجَِدَ لهَُ وَليًِّا مُّرْشِــدً ِ مَن يهَْدِ اللَّ فـِـي فجَْوَةٍ مِّنْهُ ذَلكَِ مِنْ آياَتِ اللَّ

)کهف/17( 
شــاهد در این آیه، عبارت »اذا غربت تقرضهم ذات الشمال« است. در تفسیر کشاف ذیل 
این آیه آمده است: »"تقرضهم" به معنای "قطیعه و صرم و بریدن چیزی" است؛ یعنی از آنان 

فاصله می‌گرفت و نزدیک نمی‌شد. چنان‌که ذوالرمه سروده است:
الی ظعن یقرضن اقواز مشرف           شمالاً و عن ایمانهن الفوارس1

)زمخشری، 1389: 3، 14(
طبرســی نیز ذیل این آیه می‌نویســد: »به باور ابن‌عباس منظور این اســت که به هنگام 
غروب و ناپدید شدنش در سمت مغرب در طرف چپ غار قرار می‌گیرد و بدین‌سان قرآن 
روشنگری می‌کند که خورشید هرگز پرتوی خود را به درون غار نمی‌تابید و ضمن بهره‌دهی 
به آن غار و ساکنان آن، از آنجا انحراف داشت تا مبادا مستقیم بر درون غار بتابد و زیانی بر 

1( به زنانی که در کجاوه نشسته‌اند و بلندی‌های کوه‌ها را از سمت چپ می‌پیمایند و سمت راستشان هم فوارس )نام محلی است( 
قرار گرفته است.



سال اوّل
شمارة دوّم

پیاپی: 2
بهار و تابستان 

1397

27

�� 
مؤلفه

‏

های زیبایی‏شناسی استعاره در سبک قر













نآ خفتگان وارد آورد.« )طبرسی، 1380: 15، 334(

ابعُِهُمْ كَلْبهُُمْ وَيقَُولوُنَ خَمْسَــةٌ سَادِسُهُمْ كَلْبهُُمْ رَجْمًا باِلغَْيْبِ وَيقَُولوُنَ سَبْعَةٌ  ﴿سَيقَُولوُنَ ثلََثةٌَ رَّ
تهِِم مَّا يعَْلَمُهُمْ إلَِّ قَليِلٌ فلََ تمَُارِ فيِهِمْ إلَِّ مِرَاء ظَاهِرًا وَلَ تسَْتفَْتِ  بِّي أعَْلَمُ بعِِدَّ وَثاَمِنهُُمْ كَلْبهُُمْ قلُ رَّ

نْهُمْ أحََدًا﴾ )کهف/22( فيِهِم مِّ
شــاهد در این آیه، عبارت "رجما بالغیب" است که استعاره برای "رمی بالحجاره" است. 
"رجم" در اصل به مفهوم سنگ و سنگ‌پرانی آمده است و به همین تناسب در تیراندازی و 
رگبار تهمت بستن به دیگران و نیز داوری بر اساس پندار و گمان نیز به کار می‌رود. طبرسی 

معتقد است که در معنای این جمله دو احتمال وجود دارد:
1ـ تیر به تاریکی می‌اندازند و ناآگاهانه از غیب خبر می‌دهند.

2ـ در اصل "ظنا بالغیب" بوده و "رجم" جای "ظن" را گرفته اســت؛ یعنی این‌ها متکی به 
گمان خود هســتند و در این‌باره یقینی ندارند.« )طبرسی، 1370: 15، 517( آلوسی نیز ذیل 
این آیه می‌نویسد: »در زبان عربی بسیار اتفاق می‌افتد که به جای فعل ظن، رجم بالظن را به 
کار می‌برند و چنان این دو عبارت را به کار برده‌اند که تفاوتی بین آن‌ها قائل نیستند. )مرجم: 
مظنون( گویا رجم استعاره آورده شده برای رمی بالحجاره که به هدف نمی‌رسد؛ زیرا بدون 
علم و آگاهی است. یا اینکه ذکر امری بدون آگاهی یقینی و اطمینان قلبی به پرتاب سنگی 
که هیچ فایده‌ای در پرتاب کردنش نیست و به هدف اصابت نمی‌کند، تشبیه شده و برای آن 

استعاره آورده شده است.« )آلوسی، 1405: 15، 244( بنابراین
مســتعارله، »رجما بالغیب« مستعارمنه: »رمی بالحجاره« و نوع استعاره، استعاره تصریحیه 

تبعیه است.
رْناَ خِلَلهَُمَا نهََرًا﴾ )کهف/33( ﴿كِلْتاَ الجَْنَّتيَْنِ آتتَْ أكُُلَهَا وَلمَْ تظَْلِمْ مِنْهُ شَيْئاً وَفجََّ

شــاهد در این آیه عبارت »لم تظلم منه شیئا« است؛ زیرا واژه ظلم در معنای اصلی خود 
به کار نرفته اســت. طبرسی آن را فرو گذارنکرده بودند، معنا می‌کند. )طبرسی، 1380: 15، 
397( زمخشری می‌نویسد: »لم تظلم یعنی دچار کاستی نمی‌شد.« )زمخشری، 1389: 3، 30( 
بنابراین مستعارله، »لم تمنع منه شیئا« مستعار منه، »لم تظلم منه شیئا« و نوع استعاره، استعاره 

تصریحیه تبعیه است.
َّجْعَلَ لكَُم مَّوْعِدًا﴾  َّن ن ةٍ بلَْ زَعَمْتمُْ ألَ لَ مَرَّ َّقَدْ جِئْتمُُوناَ كَمَا خَلَقْناَكُمْ أوََّ ﴿وَعُرِضُوا عَلَى رَبِّكَ صَفًّا ل

)کهف/48( 
شــاهد در این آیه عبارت »عرضوا علی ربک« است و حالت حشر خلایق در روز قیامت 
به حالت ســربازانی تشبیه شده است که چنان ردیف و منظم در جلو  فرمانده کل قوا قرار 
می‌گیرند که تمامشــان یکپارچه دیده می‌شوند. پس استعاره تمثیلیه است اما به باور آلوسی 
می‌تواند استعاره تبعیه نیز باشد که حشر خلایق به عرض آن‌ها تشبیه شده است؛ گویا آنان 
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را به صورت صف‌بســته می‌آورند و در مقابل پروردگار عرضه می‌کنند. )آلوســی، 1405: 
16، 289( طبرســی نیز ذیل این آیه می‌نویسد: »کسانی که در آستانه رستاخیز از گورها بر 
می‌خیزند، هر امت و جامعه‌ای از آنان در یک صف به پیشــگاه پروردگار عرضه می‌شوند. 
به باور پاره‌ای، در صف‌هایی پی‌در‌پی بسان نماز جماعت قرار می‌گیرند. اما به باور پاره‌ای 
دیگر، همه در یک صف حضور می‌یابند.« )طبرســی، 1380: 15، 420( بنابراین، مستعارله،  
حالت ســربازانی است که در یک صف در جلو فرمانده کل قوا قرار گرفته‌اند. مستعارمنه، 

حالت حشر خلایق در روز قیامت و نوع استعاره، استعاره تمثیلیه است.
َّذِينَ كَفَرُوا باِلبْاَطِلِ ليِدُْحِضُوا بهِِ الحَْقَّ  رِينَ وَمُنذِرِينَ وَيجَُادِلُ ال ﴿وَمَا نرُْسِــلُ المُْرْسَليِنَ إلَِّ مُبشَِّ

وَاتَّخَذُوا آياَتيِ وَمَا أنُذِرُوا هُزُوًا﴾ )کهف/56( 
شــاهد در این آیه عبارت »لیدحضوا به الحق« اســت. زمخشری ذیل این آیه می‌نویسد: 
»"لیدحضوا" یعنی تا آن را از جای ببرید و تباه کنید و از "ادحاض القدم" به معنای لغزاندن 
و از جای بردن از جایگاه آن گرفته شده است.« )زمخشری، 1389: 3، 42( در تفسیر مجمع 
البیان نیز آمده است: »"ادحاض" یعنی چیزی را به هلاکت و نابودی سوق دادن و این واژه از 
ریشه "دحض" به مفهوم لغزش بر گرفته شده است. گفتنی است عرب هنگامی که بخواهد 
بگوید: دلیل و برهان او را باطل ســاختم، می‌گوید: "ادحضت حجته." گویا کفرگرایان برای 
دفاع از کیش پوچ و بی اساس خود به بحث و کشمکش می پردازند تا حق را بدین وسیله 
از میان ببرند و از جایگاه خود خارج سازند.« )طبرسی، 1380: 15، 437( بنابراین مستعارله، 
»لیزلوا الحق بعد ثباته« مســتعار منه، »لیدحضوابه الحق« و نوع اســتعاره، استعاره تصریحیه 

تبعیه است.

۴ـ۵ـ تشخیص
َّدْعُوَ مِن دُونهِِ إلِهًَا لقََدْ  اوَاتِ وَالَْرْضِ لنَ ن ــمَ ُّناَ رَبُّ السَّ ﴿وَرَبطَْناَ عَلَى قلُُوبهِِمْ إذِْ قاَمُوا فقََالوُا رَب

قلُْناَ إذًِا شَطَطًا﴾ )کهف/14(
شاهد در این آیه، عبارت »و ربطنا علی قلوبهم« است. فعل "ربط" که متعدی بنفسه است با 
حرف علی متعدی شده است تا به منزله فعل لازم باشد. "اذقاموا" نیز متعلق به "ربطنا" است. 
در این آیه خداوند می‌فرماید: دل‌هایشان را توانا ساختیم که دوری از وطن و بی‌بهره بودن 
از نعمت‌هــای دنیا را تاب آورند و برای حفظ دین خود به غارها پناه ببرند و این جرأت و 
جسارت را به آنان دادیم که به آرمان حق پایدار باشند و مسلمان بودن خود را آشکار سازند. 

قلوب به بار یا توشه تشبیه شده است و استعاره مکنیه است. )طبرسی، 1380: 15، 328(
ا فيِهِ وَيقَُولوُنَ ياَ وَيْلَتنَاَ مَالِ هَذَا الكِْتاَبِ لَ يغَُادِرُ  ﴿وَوُضِعَ الكِْتاَبُ فتَرََى المُْجْرِمِينَ مُشْفِقِينَ مِمَّ

صَغِيرَةً وَلَ كَبيِرَةً إلَِّ أحَْصَاهَا وَوَجَدُوا مَا عَمِلُوا حَاضِرًا وَلَ يظَْلِمُ رَبُّكَ أحََدًا﴾ )کهف/49( 
شاهد در این آیه شریف، مورد ندا قرار گرفتن "ویل" یعنی عبارت »یا ویلتنا« است. بدین 
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نآ صورت که ویل یا هلاکت به شخصی تشبیه شده است که کافران اقبال و روی آوردنش را 

خواسته و مورد ندا قرار داده‌اند. در تفسیر بیضاوی ذیل این آیه آمده است: »گویا گفته شده: 
"یا هلاک اقبل" و در آن استعاره مکنیه تخییلیه است؛ زیرا هلاکت مورد ندا قرار گرفته؛ گویا 
شخصی جاندار است و اشاره به این دارد که کافران هیچ یاوری غیر از هلاکت ندارند و آن 

را می‌خواهند تا نابودشان کند.« )بیضاوی، 1417:  6، 108( 
﴿فاَنطَلَقَا حَتَّى إذَِا أتَيَاَ أهَْلَ قرَْيةٍَ اسْتطَْعَمَا أهَْلَهَا فأََبوَْا أنَ يضَُيِّفُوهُمَا فوََجَدَا فيِهَا جِدَارًا يرُِيدُ أنَْ 

ينَقَضَّ فأََقاَمَهُ قاَلَ لوَْ شِئْتَ لَتَّخَذْتَ عَلَيْهِ أجَْرًا﴾ )کهف/77( 
شاهد در این آیه عبارت »جدارا یرید ان ینقض« است بدین صورت که برای دیواری که 
در حال ریزش است، تعبیر "یرید" که مربوط به اراده از روی آگاهی است و در مورد انسان 
به کار می‌رود، اســتعاره آورده شده است. روشن است که دیوار دارای اراده نیست و توان 
تصمیم‌گیری ندارد تا فروریزد یا استوار ماند. "انقض" به معنای سقوط شتابان و از "انقضاض 
الطائر" گرفته شده اســت و به صیغه "یفعل" و مطاوع قضضته است. برخی هم گفته‌اند بر 

وزن "افعل" از نقض است.

5ـ بررسی مؤلفه‌های زیبایی‌شناسی استعاره‌های سوره طه
سوره‌ طه بیستمین سوره از قرآن شریف است. نام این سوره از نام‌های الهام‌بخش پیامبر 
)صلی الله علیه و آله( است. این سوره با به تصویر کشیدن پرتوی از صفات خدا، سرگذشت 
موســی و سردمداران اســتبداد و ارتجاع، فرازهایی در شناخت معاد و جهان پس از مرگ، 
سرگذشت آفرینش انســان و شرارت ابلیس، فرود آدم و همسرش بر زمین و آغاز زندگی 
پرماجرای انســان‌ها در این کــره خاکی و انبوهی از مفاهیم و معــارف و پند و اندرزهای 
انسان‌ســاز و الهام‌بخش و هشدارهای تکان‌دهنده به گناهکاران و ظالمان به پایان می‌رسد. 
اکنون مؤلفه‌های زیبایی‌شناسی استعاره‌های موجود در این سوره مورد بررسی قرار می‌گیرد.

5ـ۱ـ نوآوری در بیان
﴿قاَلَ خُذْهَا وَلَ تخََفْ سَنعُِيدُهَا سِيرَتهََا الُْولىَ﴾ )طه/21(

شاهد در این آیه، عبارت »سیرتها الاولی« است که استعاره از شکل و شمایل است. آرای 
مختلفی درباره این عبارت بیان شده است؛ به طور مثال طبرسی می‌نویسد: »سیره یعنی راه و 
روش و در آیه منظور توجه دادن پدیده در جهتی دلخواه است.« )طبرسی، 1380: 16، 736( 
اما زمخشری ذیل این آیه چنین می‌نویسد: »"سیره" از "سیر"، مانند "رکبه" از "رکوب" است 
و در عربی می‌گویند: "سار فلان سیره حسنه" بعد‌ها معنای این لفظ گسترده‌تر شد و به معنای 
"مذهب و طریقه" به کار رفت و مردم مثلًا می‌گفتند: "ســیر الاولین" در این آیه می‌تواند بنا 
بر ظرف بودن منصوب باشد؛ یعنی آن را به همان شکل نخستین آن در می‌آوریم؛ چنان که 
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عصا بود، باز آن را عصا قرار می‌دهیم. )زمخشری، 1389: ۳، 135(
﴿وَاضْمُمْ يدََكَ إلِىَ جَناَحِكَ تخَْرُجْ بيَْضَاء مِنْ غَيْرِ سُوءٍ آيةًَ أخُْرَى﴾ )طه/22( 

شاهد در این آیه، عبارت »واضمم یدک الی جناحک« است. جناح، به سمت و ناحیه گفته 
می‌شــود، چنان‌که به میمنه و میسره لشکر "جناحین" و به دو پهلوی انسان "جناحا الانسان" 
گفته می‌شود که در اصل برای دو بال مرغان وضع شده است که در چنین مواردی به صورت 
استعاری به کار می‌رود. زمخشری می‌نویسد: »از آن روی "جناحین" نامیده شده‌اند که مرغان 
به هنگام پــرواز، آن‌ها را به پهلوی خود می‌زنند و حرکت می‌دهند. مراد از این عبارت آن 
اســت که آن را به پهلوی زیر بازویت بچسبان. پس اســتعاره مصرحه است.« )زمخشری، 
1389: 3، 135( طبرسی نیز ذیل این آیه می‌نویسد: »به باور مجاهد و کلبی منظور این است 
که دست خویشتن را بر پهلوی خود بگذار. پاره‌ای نیز برآن‌اند که دست خود را بر گریبانت 

فرو بر؛ چرا که جناح کنایه از گریبان است.« )طبرسی، 1380: 16، 740(
﴿فأََخْرَجَ لهَُمْ عِجْلً جَسَدًا لهَُ خُوَارٌ فقََالوُا هَذَا إلِهَُكُمْ وَإلِهَُ مُوسَى فنَسَِيَ﴾ )طه/88(

شاهد در این آیه "عجل" است که به معنای "گوساله" است و در این آیه استعاره مصرحه 
از حیوانی است که سامری با زیورهای قبطیان ساخته بود. سامری با آن زر و زیور گوساله‌ای 

ساخت که صدای شگفت داشت.

۵ـ۲ـ مبالغه
ِّسَانيِ * يفَْقَهُوا قوَْليِ﴾ )طه/27و28( ﴿وَاحْلُلْ عُقْدَةً مِّن ل

ذیل این آیه در تفسیر مجمع البیان آمده است: »به باور پاره‌ای موسی در گفتار، واژه‌ها را 
به ســرعت بیان می‌کرد و در نتیجه شنونده مفهوم پیام او را خوب دریافت نمی‌کرد. از این 
رو از پروردگارش خواست تا گره از زبانش بگشاید.« )طبرسی، 1380: 16، 742( بنابراین، 
مستعارله، »ازاله لفف فی لســانه« مستعارمنه، »حل عقده من لسان« و نوع استعاره، استعاره 

تصریحیه تبعیه است.
عَنَّ أيَْدِيكَُمْ وَأرَْجُلَكُم مِّنْ  حْرَ فلََُقطَِّ َّذِي عَلَّمَكُمُ السِّ َّهُ لكََبيِرُكُمُ ال ﴿قاَلَ آمَنتمُْ لهَُ قبَْلَ أنَْ آذَنَ لكَُمْ إنِ

خِلَفٍ وَلَُصَلِّبنََّكُمْ فيِ جُذُوعِ النَّخْلِ وَلتَعَْلَمُنَّ أيَُّناَ أشََدُّ عَذَاباً وَأبَقَْى﴾ )طه/71(
شاهد در این آیه، عبارت »فی جذوع النخل« است که جای گرفتن شخص به دار کشیده 
شــده در تنه درختان خرما به جای گرفتن چیزی در ظرف همانند شــده اســت و استعاره 

تصریحیه تبعیه است.
لْناَ أوَْزَارًا مِّــن زِينةَِ القَْوْمِ فقََذَفْناَهَا فكََذَلكَِ ألَقَْى  ﴿قاَلـُـوا مَا أخَْلَفْناَ مَوْعِدَكَ بمَِلْكِناَ وَلكَِنَّا حُمِّ

﴾ )طه/87(  امِرِيُّ السَّ
شاهد در این آیه، عبارت »اوزارا من زینه القوم« است. در روح المعانی آمده است: »شاید 
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نآ مراد آنان از اوزار، گناهان و مســئولیت‌ها باشــد؛ زیرا با آنان در حکم کسانی بودند که در 

دارالحرب به آنان پناه داده شــده باشند و متقاضی پناهندگی نمی‌تواند مال حربی را بردارد؛ 
زیرا گرفتن غنیمت در آن زمان حلال نبوده اســت. پس منظور از "اوزار" گناه است با وجه 
شــباهت سنگینی.« )آلوسی، 1405: 16، 247( نیز در تفسیر مجمع البیان چنین آمده است: 
»گفته شــده اســت این زیورآلات را فرعونیان به امانت به آنان سپرده بودند و آنان خود را 
مســئول حراست از آن‌ها می‌دانستند. به باور پاره‌ای، این‌ها طلاها و زیورهایی بودند که به 
هنگام غرق شدن فرعونیان به ساحل افتاد و بنی اسرائیل بر گرفتند. از دیدگاه پاره‌ای منظور 
این اســت که ما بار گناه فرعونیان را با عاریه گرفتن همین زر و زیورها به دوش کشیدیم؛ 
چرا که این زینت‌آلات را به آنان باز پس ندادیم. اما از دیدگاه برخی دیگر، بنی‌اســرائیل در 
میان مصریان امیر بودند و آوردن دارایی آنان بر اینان روا بود. بر این اســاس، گناهی نکرده 
بودند که آن زر و زیورها را برداشتند.« )طبرسی، 1380: 16، 813( بر این اساس مستعارله، 

گناهان مستعارمنه، اوزار و نوع استعاره، استعاره تصریحیه است.
َّهُ يحَْمِلُ يوَْمَ القِْياَمَةِ وِزْرًا﴾ )طه/100(  ﴿مَنْ أعَْرَضَ عَنْهُ فإَِن

"وزر" در اصل بر دو معنای گناه و بار ســنگین اطلاق می‌شــود. در اینجا به معنای کیفر 
ســنگین و بس گران است که چون بر اهل عذاب، ســخت و سنگین می‌آید، به کوله‌باری 
استعاره شده است که بر دوش حاملش سنگینی می‌کند یا چون عقوبت، مجازات و کیفر وزر 
اســت، که همان گناه می‌باشد، بدین سبب از عقوبت به وزر تعبیر شده است. پس استعاره 

مصرحه است؛ زیرا کیفر به بار سنگین تشبیه شده است با قرینه ذکر روز قیامت.
﴿وَاصْطَنعَْتكَُ لنِفَْسِي﴾ )طه/41(

آلوســی معتقد اســت که در این آیه یک استعاره تمثیلیه به این شرح موجود است که به 
پیامبران در رأس چهل سالگی وحی می‌شود و این تمثیلی از جایگاه تقرب و تکریم و سخن 
گفتن خدا با اوست و حال او به حال کسانی می‌ماند که پادشاهان به دلیل ویژگی‌های کاملی 
که در شخص می‌بینند، او را در نزدیک‌ترین جایگاه به خویش می‌نشانند؛ منزلتی که در آن 
هیچ‌کس به آنان نزدیک‌تر از او نیســت و به هیچ‌کس جز او چنین لطفی نکرده است. پس 
مراد از ســاختن آن اســت که او را با کرامت و گرامیداشت و برتری پرورده و او را به طور 
ویژه‌ای برای خود برگزید و چنان می‌شود که با چشم و گوش او می‌بیند و می‌شنود و کسی 
جز ژرفای وجود او را امین اســرار خویش نمی‌شمارد. )آلوسی، 1405: 16، 193( طبرسی 
نیز ذیل این آیه می‌نویسد: »ابن‌عباس می‌گوید منظور این است که من، تو را برای رسالت و 
پیامبری برگزیدم و به گونه‌ای تو را خالص گردانیدم که به خواست و فرمان من حرکت کنی 
و خشــنودی و محبت مرا هدف قرار دهی؛ چرا که رساندن پیام خدا و مقررات او به مردم 
باید به خواست و فرمان او و در جهت مهر و خشنودی او باشد. به باور زجاج منظور این 
است که تو را برگزیدم، تا میان من و مردم پیام‌رسان باشی و به گونه‌ای با مردم سخن گویی 
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و پیام مرا به آنان برسانی که گویی خودم با آنان سخن می‌گویم.« )طبرسی، 1380: 15، 756(

۵ـ۳ـ تشخیص
َّهُ وَألَقَْيْتُ  ِّي وَعَدُوٌّ ل ــاحِلِ يأَْخُذْهُ عَدُوٌّ ل ﴿أنَِ اقْذِفيِهِ فيِ التَّابوُتِ فاَقْذِفيِهِ فيِ اليْمَِّ فلَْيلُْقِهِ اليْمَُّ باِلسَّ

عَلَيْكَ مَحَبَّةً مِّنِّي وَلتِصُْنعََ عَلَى عَيْنيِ﴾ )طه/39(
شــاهد در این آیه عبارت »فلیلقه الیم بالساحل« است. در تفسیر کشاف آمده است: »اگر 
پرســیده شــود: مقذوف به دریا و ملقی به ساحل تابوت اســت؟ در پاسخ باید گفت: اگر 
بگویند: مقذوف و ملقی در دریا و ســاحل موســی )علیه السلام( است که در تابوت قرار 
دارد، اشکالی ندارد تا در ارجاع ضمایر پراکندگی ایجاد نشود و نظم به هم نخورد؛ زیرا نظم 
اساس اعجاز قرآن و مبنایی است که تحدی بر پایه آن شکل پذیرفته است. در این که اراده 
و خواســت الهی چنین مقرر داشت که آب دریا در رسیدن به ساحل اشتباه نکند و او را به 
ســاحل برساند، از استعاره اســتفاده شده است و دریا را چنان قرار داده که گویی از قدرت 
تشــخیص برخوردار است و به او چنین فرمان داده تا از او پیروی کند و از او فرمان پذیرد 
و از این روی فرمود: "فلیلقه الیم بالســاحل." از ظاهر عبارت چنین بر می‌آید که دریا، خود 
او را به ســاحل افکند؛ زیرا آب آن را با خود آورد و او را به کناره دریا افکند. پس استعاره 
مکنیه است.« )زمخشری،  1389: 3، 139( شاهد دیگر در عبارت »لتصنع علی عینی« است 
که به صورت استعاره تمثیلیه به کار رفته است. آلوسی می‌نویسد: »گفته شده تا پرورش پیدا 
کنی و نیکی ببینی و من، تو را زیر نظر داشــته و مراقبت باشــم؛ چنان‌که در عرف مردم نیز 
چنین است؛ چون به چیزی عنایت ویژه داشته باشند، مراقبت بیشتری از آن می‌کنند و گاهی 
اوقات به صنعت‌کار می‌گویند: "اصنع هذا علی عینی"؛ این را پیش چشمان من بساز تا من 
تو را ببینم تا در آنچه خواسته و درخواست کرده‌ام تخطی نکنی و "لتصنع" عطف بر علت 
مقدری است.« )آلوســی، 1405: 16، 188( طبرسی نیز آرای مختلف ذیل این آیه را چنین 
بیان می‌کند: »قتاده می‌گوید: منظور این است که مهری از خود بر تو افکندم تا زیر نظرم رشد 
نمایی و در آســایش و رفاه و آرامش پرورده شــوی؛ چرا که وقتی کسی را زیر نظر تربیت 
می‌کنند، آسایش و آرامش او را تامین می‌نمایند. جبایی می‌گوید: منظور این است که ما این 
تدبیر را اندیشیدیم تا تو به مادرت برسی و از شیر مادرت تغذیه نمایی. اما به باور ابومسلم 
منظور این اســت که ما چنین کردیم تا تو تحت حفاظت من باشی و در سلامت و آسایش 

پرورده شوی.« )طبرسی، 1380: 16، 753(

نتیجه‌گیری
 قرآن کریم زیباترین و برترین سخن‌هاست و کسی را یارای هماوردی با آن نیست. برای 
ادراک زیبایی‌های قرآن کریم، نیازمند ذوق ســلیم و توانایی درک زیبایی در اشیاء و تجربه 
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نآ زیبایی‌شــناختی هستیم. یکی از علومی که در سایه‌سار قرآن کریم سر برآورده و از چشمه 

سرشــار و پرفیض آن سیراب گشته، علم بلاغت است. وجود قدیمی‌ترین کتب بلاغی که 
به منظور اثبات اعجاز قرآن به رشته تحریر درآمده‌اند، بهترین شاهد این مدعاست. استعاره 

از زیباترین و مؤثرترین موضوعات است که در علم بلاغت دارای جایگاه ویژه‌ای است.
در قرآن کریم موارد متعددی از انواع اســتعاره‌ها استفاده شده است؛ به گونه‌ای که با این 
فن، معانی و مفاهیم والا و متعالی قرآنی جلوه و جذابیتی خاص پیدا نموده و از تأثیر عمیقی 
در روان آدمی برخوردار گردیده اســت. استعاره‌های موجود در سوره‌های مورد نظر، نقش 
بسزایی در بیان اغراض مورد نظر خداوند و دست‌یابی به فواید معجزه‌آسای بلاغی در تفهیم 
حقایق قرآنی به مخاطبان دارد. بنابراین استعاره یکی از مؤثرترین روش‌ها برای رساندن پیام 

الهی است.
با بررســی مؤلفه‌های زیبایی‌شناسی استعاره در سه ســوره یوسف، کهف و طه ملاحظه 
می‌شود که تقریباً تمامی این مؤلفه‌ها در این کتاب آسمانی به صورت وافر در راستای تبیین 

معانی و نزدیک ساختن موضوع به ذهن و ادراک مخاطب به کار گرفته شده است.
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 شکستن نرم معمول زبان )تقدیم، تأخیر و التفات(
 در جزء 27 قرآن کریم

)تاریخ دریافت: 97/4/15؛ تاریخ پذیرش: 97/6/3(
دکتر ابراهیم نامداری*1
دکتر عسگر بابازاده اقدم**2

چکیده
هویت هستی‌‌شناسی هر متن مرهون دو مؤلفه معنا و محتوا از یک‌‌سو و ساختار و هندسه 
رویین از سوی دیگر است. ساختار و هندسه رویین و شیوه‌‌ بیان در کشف لایه‌‌های زیرین 
متن و رســیدن به برداشت‌‌های جدید از متن کارایی بســزایی دارد. آشنایی‌‌زدایی یکی از 
مفاهیم اساسی در نظریه‌‌ فرمالیست‌‌های روس است. بر اساس این نظریه، نویسنده‌‌ متن سعی 
دارد تا با تغییر در ساختار و هندسه‌‌ رویین و غریبه کردن نرُم‌‌های عادی زبان و مفاهیم آشنا 
و افزودن بر دشــواری متن، مدت زمان درک خواننده را طولانی‌تر کند و لحظه ادراک را به 
تعویق بیندازد و بدین‌‌ســان سبب ایجاد لذت و ذوق ادبی گردد. قرآن کریم اعجاز جاودان 
پیامبر است. یکی از ابعاد اعجاز، اعجاز ادبی است. سازوکارهای ادبی و ساختار‌‌های گوناگون 
در قرآن کریم چنان مســحور‌‌کننده و شگفت‌‌آور اســت که در هر زمان می‌توان از زاویه‌ای 
متفاوت به آن نگریست. این پژوهش می‌‌کوشد تا با روش تحلیلی توصیفی، بهره‌مندی قرآن 
از امکانات زبانی و شــگردهای زیبایی‌آفرینی را با ارائه نمونه‌هایی از آشنایی‌زدایی درآیات 
شریف جزء 27 قرآن به تصویر کشد و در نهایت با تکیه‌ بر تفاسیر ادبی قرآن کریم و تحلیل 
دیدگاه مفسران، تأثیر این امر را در کشف معنای مقصود توسط مخاطب و کسب التذاذ را که 

منجر به تدبر و تفکر بیشتر در آیات قرآن توسط مخاطب می‌شود، نظاره‌‌گر باشد.
واژگان کلیدی: قرآن کریم، نرم زبان، آشنایی‌‌زدایی، ادبیت متن، اعجاز.

enamdari@yahoo.com)استادیار زبان و ادبیات عربی دانشگاه پیام نور )نویسنده مسؤول *
askar.babazadeh@gmail.com استادیار زبان و ادبیات عربی دانشگاه علوم ومعارف قرآن کریم **
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۱ـ مقدمه ء

نــوع هدفی که یک متــن تعقیب می‌‌کند و در صدد ارائه آن اســت، می‌‌تواند افق و دید 
خواننده را به این ویژگی‌ها و توانمندی آن متن توســعه یا محدود ســازد. آشنایی‌‌زدایی از 
جمله مباحثی اســت که در قرن بیستم از سوی فرمالیست‌‌های روس مطرح شده و یکی از 
مهم‌‌ترین نظریه‌‌های این مکتب است. این اصطلاح در دو حوزه مطرح است: آشنایی‌‌زدایی 
جایگزینی )معنایی( که شامل تشبیه، استعاره، کنایه، مجاز و ... است و آشنایی‌‌زدایی ترکیبی 
)ســاختاری( که در تقدیم و تأخیر، التفات و ... مطرح اســت. بر اساس این نظریه، وظیفه 
شــاعر یا هنرمند این اســت که با غریبه کردن مفاهیم آشنا، در سایه عدول از هنجار اصلی 
کلام و ایجاد گسست‌‌های ناگهانی، مدت زمان درک خواننده را طولانی کند و لحظه ادراک 
را به تعویق بیندازد تا خواننده با تفکر و تعمق در متن به برداشــتی بهتر از متن برســد. این 
رویکرد فرمالیست‌‌ها به متن از جمله روش‌‌هایی است که می‌‌تواند ما را در شناخت برخی 

از زیبایی‌‌های لفظی و معنوی قرآن کریم یاری رساند.
قرآن کریم و به طور کلی متون دینی، متونی با ساختار ادبی ویژه‌‌ای هستند که برای تأثیر 
بر مخاطبان خود و القای اهدافشــان، از اسلوب و ساختار‌‌های ادبی خاص استفاده کرده‌‌اند. 
قرآن عبا وجود شیوایی و آسان‌یابی‌اش،1 از مخاطبان خود تدبر می‌‌طلبد.2 بحث درباره‌‌ اینکه 
آشــنایی‌زدایی و انواع آن تا چه حدّی در کسب التذاذ روحی و کشف معنای مقصود ـ که 
منجر به تدبر و تفکر بیشــتر در آیات قرآن توسط مخاطب می‌شود ـ مؤثر است، موضوعی 
اســت که با توجه به اینکه صناعات ادبی از اجزای بلاغت کلام هســتند و دقت و تأمل در 
آن بر گیرایی و جذابیت آیات می‌‌افزاید و فهم سخن را برای مخاطب لذت‌بخش می‌‌کند، از 
اهمیت بســزایی برخوردار است. وجود این صناعات در آیات، مخاطب را به تفکر و تعمق 
در آیه وادار و او را به آیات قبل و بعد ارجاع می‌‌دهد که خود این موضوع دلالت بر اهمیت 
این صنـاعات و ظرافـت‌‌های آن‌‌ها و تأثیـر آن‌‌ها بر مخـاطب دارد؛ به عنــوان مثـال در آیه 
َّذِينَ هُمْ فيِ خَوْضٍ يلَْعَبوُن‏﴾؛ »آنان كه در باطل فرو‌‌رفته و به ياوه‏سراىي )درباره آيات الهى(  ﴿ال
ســرگرم‌اند.« )طور/12( آنچه درباره صنعت استعاره ـ که نوعی از آشنایی‌‌زدایی جایگزینی 
)معنایی( است ـ می‌‌توان استدلال نمود، این است که اگر کلمه "خوض" به تنهایی و بدون 
هیچ صنعت بلاغی ذکر می‌‌گردید، مخاطب درک درســتی از آیه نمی‌‌داشت؛ زیرا انسان به 
طور فطری امور محســوس را بهتر می‌‌فهمد. در این آیه با آفرینش تصویری محســوس از 
حال کسانی که در باطل غرق شده‌اند، به واسطه ارائه تصویر کسانی که در آب فرو رفته‌‌اند، 
سعی شده است با استفاده از صنعت استعاره، معنایی را که با مقصود خود وجه اشتراک دارد، 
به بهترین شکل ممکن ارائه دهد و مخاطب را با چنین تصویرسازی و فضایی، به برداشتی 

رُون﴾؛ )دخان/58( رْناهُ بلِسِانكَِ لعََلَّهُمْ يتََذَكَّ َّما يسََّ 1( ﴿فَإنِ
َّرُوا آياتهِِ﴾؛ )ص/29( ب 2( ﴿كِتابٌ أنَزَْلنْاهُ إلِيَْكَ مُبارَكٌ ليَِدَّ
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تــوأم با تدبر دعوت کند. مخاطب در نگاه اول خود را در فضایی مبهم و جدید می‌‌بیند، اما 
بــا دقت در فضای آیات قبل و بعد این آیه می‌‌تواند به میزان توجه خود به درک صحیحی 
از آیه برســد. این نوع نگاه به بهره‌‌گیری آیات از بلاغت و تلاش برای فهم آیات می‌‌تواند 
روشی مهم برای تدبر و تفکر مخاطب در قرآن باشد. در این‌‌باره، سوالاتی مطرح می‌شود که 

مهم‌ترین پرسش‌های پژوهش حاضر را شکل می‌دهد:
1ـ آشــنایی‌زدایی تا چه حدّی در کسب التذاذ روحی و کشف معنای مقصود که منجر به 

تدبر و تفکر بیشتر در آیات قرآن توسط مخاطب می‌شود، مؤثر است؟
2ـ آشــنایی‌زدایی از لحاظ بلاغی چه جایگاهی در کشف معنای مقصود توسط مخاطب 

دارد؟

۱ـ۱ـ پیشینه تحقیق
 مطالعاتی که در زمینه‌‌ زیبایی‌شناسی ادبی قرآن منتشر شده است، در بیشتر موارد به ‌صورت 
کلی بخش‌هایی از قرآن کریم را مد نظر قرار داده و بیشــتر به مباحثی چون سبک‌شناســی 
آیات قرآن یا تحلیل‌های ساختاری و سبک‌شناسی پرداخته‌اند. طبق بررسی‌های انجام‌شده، 
موضوع آشنایی‌زدایی در جزء 27 قرآن کریم در قالب پژوهشی مستقل مورد بحث و بررسی 
قرار نگرفته است. از میان آثاری که به موضوع این پژوهش نزدیک هستند، می‌توان کتاب‌ها، 

مقاله‌ها و پایان‌نامه‌های زیر را نام برد:

الف( کتاب‌ها
موسیقی شعر اثر محمدرضا شفیعی کدکنی، ساختار و تأویل متن اثر بابک احمدی، زندگی 
در دنیای متــن اثر پل ریکور و ترجمه بابک احمدی، نظریه‌های نقد ادبی معاصر اثر مهیار 
علوی مقدم، از نشانه‌های تصویر تا متن اثر بابک احمدی، دانش‌نامه نقد ادبی معاصر اثر ایرنا 
ریما مکاریک و ترجمه مهــران مهاجر و محمد نبوی، دانش‌نامه نقد ادبی از افلاطون تا به 
امروز اثر بهرام مقدادی، الإنزیاح فی الخطاب النقدی و البلاغی عند العرب اثر عباس رشید 
الدده، الإنزیاح فی التراث النقدی والبلاغی اثر احمد محمد ویس، فلسفه بلاغت اثر ریچاردز 
آیور آرمسترانگ و ترجمه علی‌محمد آسیابادی، استعاره اثر ترنس هاوکس و ترجمه فرزانه 

طاهری، الأسلوب و الأسلوبیه اثر عبدالسلام المسدی و ....

ب( مقالات
»آشنایی‌زدایی در جزء سی‌‌ام قرآن کریم« اثر قاسم مختاری و مطهره فرجی، »آشنایی‌زدایی 
و برجسته‌سازی در ســوره واقعه«، »پیوند فرم و ساختار با محتوا در سوره مبارکه‌‌ تکویر«، 
»تحلیل صورت‌‌گرای سوره‌‌ مبارکه‌‌معارج )معناشناسی نحوی و صرفی و تحلیل واژگانی(« 
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نوشته هومن ناظمیان، »الإعجاز البیانی من خلال أسلوبیه الإنزیاح دراسه وفصیه تطبیقیه« از  ء

آفرین زارع و نادیا دادپور، »جلوه‌های فرا‌‌‌‌هنجاری در ســوره‌‌ مبارکه‌‌ مریم« نوشته محمدنبی 
احمدی و عبدالصاحب نوروزی، »نقش هنجارگریزی واژگانی در کشــف لایه‌های معنایی 
قرآن کریم« اثر محمد خاقانی اصفهانی و مهدی رجایی، »تناســب ساختار با محتوا با توجه 
به دو نظریه "نظم" و "آشــنایی‌زدایی" با محوریت سوره لیل« نوشته دکتر حسن مقیاسی و 

مطهره فرجی و ....

ج( پایان‌نامه
»جمالیه الإنزیاح فی القرآن الکریــم« اثر عبدالقادر بن زیان با راهنمایی دکتر عبداللطیف 
شــریفی که در سال 2011م در دانشگاه أبی‌‌بکر بلقاید تلمســان دفاع شده است و »ظاهره 
الإنزیاح فی ســوره النمل« اثر هدیه جیلی با راهنمایی دکتر رابح دوب که در ســال 2007م 
در دانشــگاه منتوری قسطنطیه به مرحله دفاع رسیده است و »آشنایی‌زدایی و هنجارگریزی 
در شعر نیما یوشیج« اثر لیلا رضایی با راهنمایی دکتر یدالله نصراللهی که در سال 1390 در 

دانشگاه تربیت‌ معلم آذربایجان به سامان رسیده است.

2ـ مفهوم‌شناسی آشنایی‌زدایی

2ـ1ـ آشنایی‌زدایی در لغت
آشــنايي‌‌زدايي يعني تازه و نو، غريبه و متفاوت كردن آنچه آشــنا و شناخته شده است. 
)مکاریک، 1384: 14( این واژه از عبارت روســی )Ostranene( به معنای »بیگانه‌‌سازی« و 
»غریبه‌‌سازی« گرفته‌‌ شده است. )قره‌باغی، 1382: 47( امروزه به‌‌ جای اصطلاح غریبه‌‌سازی 
از آشنایی‌‌زدایی )Defamiliarzation(  استفاده می‌‌شود. )صدقی و دیگران، بی‌تا: 166( به نظر 
می‌‌رسد معنای اصلی آشنایی‌‌زدایی، غریبه و متفاوت کردن است و معانی تازه و نو به نحوی 
با آن در ارتباط است؛ به این صورت که آشنایی‌‌زدایی زبان را در فرآیند کاربرد از چارچوب 
متعارف خارج می‌‌سازد؛ به‌‌گونه‌‌ای که زبانی متمایز و متفاوت را پدید می‌‌آورد که به برداشتی 

نو و تازه ختم می‌‌شود.  

2ـ۲ـ آشنایی‌زدایی در اصطلاح
یکی از تکنیک‌‌های ادبی که در مکتب شکل‌‌گرایان )فرمالیست‌‌های( روس مطرح و یکی 
از مهم‌‌ترین نظریه‌های این مکتب محسوب می‌‌شود، آشنايي‌‌زدايي است که در آن خالق اثر 
با غریبه کردن مفاهیم آشــنا و مشــکل کردن نرُم‌‌ها و افزودن بر دشواری، مدت زمان درک 
خواننده را طولانی‌‌تر می‌کند و لحظه ادراک را به تعویق می‌اندازد و بدین‌‌ســان باعث ایجاد 

لذت و ذوق ادبی می‌‌گردد. )مکاریک، 1384: 14(
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آشــنایی‌‌زدایی یکی از وجوه رستاخیز کلمات در محور زبان‌‌شناسی است. بدین معنی که 
کلمات در هنجار عادی گفتار مرده‌اند و هیچ تشــخّص ویژه‌ای ندارند، اما هنر نویسنده در 
این اســت که به این کلمات مرده جان می‌بخشد. به عقیده نگارنده امور بسیاری هستند که 
به ســبب اســتعمال فراوان برای ما عادی و معمولی می‌شوند و حتی ممکن است ما بدون 
کوچک‌‌ترین توجه و احساسی از کنار آن‌‌ها بگذریم. به‌‌ عبارت ‌‌دیگر روند‌‌های ایستا، دریافت 
مــا را از واقعیت‌‌های پیرامون محدود می‌‌کند؛ محدودیت‌‌ها افق فکر و ذهن را عادت‌زده و 
نابینا می‌‌ســازد و درک و اندیشه‌‌ای ســطحی‌‌نگر را به وجود می‌‌آورد. آنچه عادت‌‌زدایی و 
پویایــی را برای متن به وجود می‌آورد، چیزی جــز انحراف از قواعد حاکم بر زبان هنجار 
و عــدم مطابقت با زبان معیار و متعارف نیســت. انحراف از قواعد و شکســتن عادت‌‌ها، 
گسســت‌‌های ناگهانی را ایجاد و بدیع و نو شــدن را پدیدار می‌‌کند. زبان ادبی اگر دارای 
درخششــی بی‌‌نظیر و غیرعادی در متن گردد، توجه را جلب می‌نماید و اعجاب و تحسین 
مخاطب را به همراه خواهد داشت. در حقیقت آشنایی‌‌زدایی از تمامی شگردها و فنون بهره 
می‌‌برد تا جهان متن را در دید مخاطب غیر‌‌ملموس و ناآشنا جلوه کند؛ به شیوه‌‌ای که برای 
او روندی تازه را به دنبال آورد و جهانی نو را پیش‌‌ روی خود احســاس کند. هدف خالق 
اثر از این روش ادبی، کشــف ســریع یک معنا و مفهوم نیست، بلکه او می‌‌خواهد در قالب 
زیبایی‌‌آفرینی، مفاهیمی جدید پدید آورد. حسینی بر این باور است که این شگردها در قالب 
زبان شناسیک جای گرفته که تمام ویژگی زبان ادبی اعم از ویژگی‌‌های بیانی، بلاغی را در 

خود جای داده است و ذهن مخاطب را منعطف می‌‌سازد. )حسینی مؤخر، 1382: 79(
در حقیقت در زبان خودکار واژه‌‌ها در محور هم‌‌نشــینی »باهم‌‌آیی« دارند که برای کاربر 
زبان، از پیش تعیین‌شده است، اما در متن ادبی، نویسنده این »باهم‌‌آیی هم‌‌نشینی« را مطابق 
اختیار و اراده خود می‌‌شکند؛ به طوری که هنگام خواندن متن ادبی همراه یکدیگر استفاده 
نمی‌‌شوند. )رضایی ودیگران، 1392: 82( به این ‌‌ترتیب، متن به یاری خود متن از طریق نفی 
دلالت‌‌های معنایی منطبق بر رابطه‌‌ دال و مدلولی مبتنی بر قرارداد از سلطه‌‌ اقتدار تک‌معنایی 
ناشی از عادت‌‌های زبانی ما خارج می‌‌شود تا امکان دریافت معناهایی جدید از متن حاصل 
‌‌شود. )پورنامداریان، 1380: 17( در حقیقت هر متن، سازنده جهان خود است؛ یعنی افق‌‌های  
دلالت‌‌های معنایی خود را می‌‌آفریند. )احمدی، 1371: 197( پس این‌‌طور می‌‌توان اســتنباط 
کرد که آشنايي‌زدايی به ‌‌نوعی رسالت متن ادبی است که می‌‌کوشد با دست بردن در مفاهیم 
آشــنا و غریبه گرداندن آن‌‌ها و عدول ازُ نرم و هنجــار طبیعی زبان، مخاطب را به تفکر و 
تأمل وا‌‌ ‌‌دارد و در یافتن دریچه‌‌ها و زوایای پنهان متن به او کمک کند. بر این اساس حوزۀ 
آشنایی‌زدایی، عناصر مختلف صنایع ادبی را در برمی‌گیرد و دامنه‌ای بی‌مرز پیدا می‌کند. البته 
هر ناهنجاری یا قاعده‌گریزی را نمی‌توان آشنایی‌زدایی تلقی نمود؛ به عبارت ‌‌دیگر باید دقت 
کرد که این نا‌‌آشنایی به معنای القاء باور بی‌‌مفهومی و بی‌‌معنایی زبان به مخاطب نیست، بلکه 
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کار‌‌کرد روش آشنایی‌‌زدایی در فرآیند به‌‌کارگیری زبان، به معنای یافتن و درک افق‌های تازه‌‌  ء

مفهومی است که ما را به کشف معنایی تازه رهنمون سازد.

۳ـ آشنایی‌‌زدایی ترکیبی )ساختاری(
آشــنایی‌‌زدایی ترکیبی )ساختاری( گونه‌‌ای از آشنایی‌‌زدایی است که با دخل و تصرف در 
بخش نحوی یا دستور زبان ایجاد شده است. در این حالت، ساختار جمله دستخوش تغییر 
می‌شــود و با جابه‌‌جایی ارکان جمله و چینش غیرمعمول واژه‌‌ها، نوعی پیچیدگی در کلام 
به وجود می‌آید؛ به بیان دیگر می‌‌توان گفت شــاکله هر متن ادبی را ترکیب روابط عناصر 
تشــکیل‌‌دهنده یا ارتباطی ذاتــی که میان همه‌‌ عناصر یک متن ادبی به وجود آمده اســت، 
دربر می‌‌گیرد و به آن انســجام و یکپارچگی می‌‌دهد و این نویســنده است که با استفاده از 
شــگرد‌‌های ادبی و قابلیت‌‌ها و استعداد‌‌های درونی خود به طرزی خلاقانه ترکیبی جدید را 

پدید می‌‌آورد. این آشنایی‌‌زدایی در تقدیم و تأخیر و التفات نمود پیدا کرده است. 
در این قسمت ضمن توضیحی کوتاه از هر یک از موارد پیش‌گفته، نمونه‌‌هایی از جزء 27 

قرآن کریم مورد بررسی قرار خواهد گرفت.

۳ـ۱ـ تقدیم و تأخیر
»زبان معرف ذهن است، عمل ذهنی نیز وقتی به مرحله‌‌ زبان می‌‌رسد، بیان می‌‌شود. کمال 
ذهن از رهگذر زبان به وجود می‌‌آید. به هر حال اجرای زبان چیزی جز اجرای اندیشــه‌‌ها 
نیســت. )بهمرام، 1393: 8( اندیشه‌های انســان در قالب جملات شکل می‌‌گیرد. از سویی 
هــر زبانی قواعدی خاص برای چینش کلمات در جملــه دارد. گاه برای اغراضی خاص، 
تغییراتــی در این چینش به وجود می‌‌آید؛ یعنی یکی از اجزای جمله از جایگاه اصلی خود 
عدول می‌کند و در جایی غیر از جایگاه اصلی قرار می‌‌گیرد؛ به گونه‌‌ای که اگر این جابجایی 
صورت نگیرد، معنای مورد نظر نمی‌‌تواند به مخاطب منتقل گردد. این پدیده در زبان عربی 
تقدیم و تأخیر نام دارد. تقدیم و تأخیر یکی از روش‌‌های ایجاد آشنایی‌زدایی در متن است 
که به گونه‌‌ای هنرمندانه از ســوی نویســنده متن برای ایجاد هدف معین صورت می‌‌گیرد. 
نویسنده با خارج کردن جمله از چارچوب اصلی خود، ترکیبی را پیش روی مخاطب خود 
قرار می‌‌دهد که نتیجه‌‌اش پویایی در متن و ایجاد فضا و ترکیبی جدید در جملات اســت. 
جرجانی درباره‌‌ تقدیم و تأخیر می‌‌گوید: »تقدیم و تأخیر بابی اســت که فواید و محاســن 
بســیاری در آن نهفته اســت. بسیاری از مواقع، شنیدن یک شــعر لذتی دوچندان به انسان 
می‌‌بخشــد و هنگامی که دقت ‌‌نمایی، درمی‌‌یابی که در آن، تقدیمی صورت گرفته است و 
واژه‌‌ای از جایی به جای دیگر نقل مکان کرده است.« )جرجانی، 1421: 76ـ77( برای تقدیم 
و تأخیر حکمت‌‌های متعددی چون تعظیم، تشریف، مناسبت، سببیت، تأکید و تشویق، حصر 
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و ... ذکر کرده‌‌اند. )ر.ک: ســیوطی، 1998: 525ـ629( قرآن نیز با بهره‌‌گیری از این اسلوب، 
مفاهیم والای خود را برای مخاطبان بیان کرده است. »در تقدیم و تأخیر آنچه بیشتر اهمیت 
دارد و با حوزه زیبایی‌‌شناســی متن ارتباط استوارتری دارد، تقدیم نوع اول، یعنی تقدیم با 
نیت تأخیر است. تقدیم نوع دوم، حاوی تغییر ارکان جمله و در نتیجه برجسته‌‌سازی نیست؛ 
به عبارت صحیح‌‌تر می‌‌توان گفت در حالت دوم اصلًا تقدیمی صورت نگرفته اســت که با 
این تقدیم، کلام برجســته شود.« )مقیاسی و فرجی، 1395: 91( در حقیقت زمانی که یکی 
از اجــزای جمله برخلاف معیار اصلی، از جایــگاه خود خارج می‌‌گردد، توجه مخاطب را 

برمی‌‌انگیزد؛ زیرا او در ذهن خود معیاری مشخص از ترکیب جمله دارد.

۳ـ۱ـ۱ـ تقدیم و تأخیر‌‌های جزء 27 قرآن کریم
ـ ﴿وَ أنََّ إلِ‏ى رَبِّكَ المُْنْتهَى﴾؛ و اينك‌‌ه پايان ]كار[ به سوى پروردگار توست. )نجم/42(

ابن‌عرفه بر این باور است که تقدیم مجرور در این آیه برای اهتمام و حصر صورت گرفته 
اســت. )ابن‌عرفه، 2008: 103( آلوسی در تفسیر این آیه چندین قول آورده است: 1ـ انتها و 
رجوع خلق به خداى سبحان در روز قيامت است؛ 2ـ آخر امر به ثواب و عقاب پروردگارت 
منتهى م‏ىشــود. 3ـ منتهاى مردم به سوى حساب پروردگار تو است. 4ـ افكار بشر همه جا 
جولان مك‏ىند تا به خداى ســبحان منتهى شــود، آنجا ديگر از جولان باز م‏ىماند. طبرســی 
می‌نویســد: »مُنتْهَى مصدر و به معناى انتها اســت؛ يعنى مردم به خدا منتهى شده و به او باز 
م‏ىگردند؛ مانند گفتار خداوند که می‌فرماید: ﴿وَإلِيَْهِ المَْصِيرُ﴾ )آل‌عمران 28/3(.« )طبرسی، بی‌تا: 
4، 203( طباطبایی می‌نویسد: »مُنتْهَى که مصدر ميمى و به معناى انتها است، در آیه به صورت 
مطلق به کار رفته اســت تا مطلق انتها به ســوى پروردگار را تفهیم نماید. همه‌‌ موجودات در 
جهان آفرینش در هستى و در آثار هستي‌‌اش به خود خداوند، حال يا با وساطت چيزى يا بدون 
واســطه منتهی می‌‌گردد. تمام تدبير و نظام كلى يا جزئی که در عالم جريان دارد؛ مانند تدبير 
و روابطى كه بين موجودات عالم در جهت حفظ هســتی آن‌‌ها است، پدیدآورنده این روابط 
همان پدیدآورنده خود موجودات اســت. پس يگانه كســى كه به طور اطلاق منتهاى تمامى 
موجودات عالم است، تنها و تنها خداى سبحان است؛ همچنانك‌ه در جاى ديگر فرموده است: 
ماواتِ وَ الْرَْضِ﴾ )زمر/62ـ63( و  ‏ءٍ وَ هُوَ عَل‏ى كُلِّ شَي‏ْءٍ وَكِيلٌ لهَُ مَقاليِدُ السَّ ُ خالقُِ كُلِّ شَــيْ ﴿اللَّ
نيز فرموده است: ﴿ألَا لهَُ الخَْلْقُ وَ الْمَْرُ﴾ )أعراف/54(. اطلاق منتهاى هر چيزى بر خدا شامل 
تمامى تدبيرها است که نتیجه‌‌ این اطلاق شامل دو انتها در هر چيز است: ىكي انتها از حيث 
آغاز خلقت كه وقتى درباره خلقت هر چيز به عقب برگرديم، به خداى تعالى منتهى م‏ىشود 
و ديگرى از حيث معاد كه وقتى از طرف آينده پيش برويم، خواهيم ديد كه تمامى موجودات 

دوباره به سوى او محشور م‏ىشوند.« )طباطبایی، بی‌تا: 19، 47(

تحلیل و بررسی
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در این آیه جار و مجرور به عنوان خبر "إنَّ" بر اســم "إنَّ" مقدم شــده است. تقدیم خبر  ء

در اینجا برخلاف اصل و یک آشــنایی‌‌زدایی آشــکار به شمار می‌‌آید که با هدفی بلاغی و 
مشــخص صورت گرفته اســت. »منطق قرآن کریم به طور کلی در تمام زمینه‌‌ها این است 
که هیچ پناهگاهی در جهان هســتی جز خدا وجود نــدارد؛ یعنی همان طور که در هنگام 
وسوســه‌‌های عملی، تنها ملجأ خداست و با اســتعاذت به او از هر گزندی صیانت حاصل 
می‌‌شود، در زمان شبهه‌‌ها و مغالطه‌‌ها نیز تنها ملجأ خداست و با استعانت از او، از هر آسیبی 
ســامت پیدا می‌‌شود و این ندای شیخ الأنبیا حضرت نوح )علیه السلام( است که قرآن به 
ِ إنِِّي لكَُمْ منِهُْ نذَِيرٌ مُبيِن﴾‏ )ذاریات/51،50(«  وا إلِىَ اللَّ عنوان اصل مستمر تعلیم می‌‌دهد: ﴿فَفرُِّ
)جــوادی آملی، بی‌تا: ۱، 284( قرآن در این آیه با اختصاص انتها و بازگشــت همه چیز به 
خدا بر این منطق خود تأکید می‌‌ورزد و با استفاده از قاعده‌‌ تقدیم، این سخن خود را )انتها 

و بازگشت( فقط مختص پروردگار می‌‌داند و آن را از غیر خداوند می‌کند. 
با توجه به آیات قبل می‌‌توان اســتدلال کرد که تمام آنچه که برای انســان وجود دارد و 
در واقع داشــته‌‌های او در زندگی مادی محسوب می‌شود، از آن خداست که به انسان عطا 
شده است، پس انسان مالکیت حقیقی بر آن‌‌ها ندارد؛ زیرا قوام هستی آن‌‌ها به انسان نیست. 
در واقع این آیه بر آن اســت تا توجه انســان را به زودگذر بودن و ناپایداری دنیای مادی 
جلب کند و به او نشان دهد تنها چیزی که برای او ماندگار است، اعمال صالحی است که 
با خلوص نیت انجام داده اســت. مالکیت انسان نســبت به اعمال خود حقیقی است؛ زیرا 
َّا إلِيَْهِ راجِعُون‏﴾ )بقره/156( و تنها پناهگاه  ِ وَ إنِ َّا لَِّ بازگشت انسان به سوی خدا اســت. ﴿إنِ

امن او رسیدن به خداست.
ــماواتِ وَ الَْرْضِ يحُْييِ وَ يمُِيتُ وَ هُوَ عَل‏ى كُلِّ شَــي‏ْءٍ قَدِير﴾؛ مالکیت )و  ـ ﴿لهَُ مُلْكُ السَّ
حاکمیت( آسمان‌‌ها و زمين برای اوست: زنده مك‏ىند و م‏ىميراند و او بر هر چيزى تواناست. 

)حدید/۲(
طباطبایی می‌نویســد: »ملك السماوات و الأرض له؛ ملك آســمان‌‌ها و زمين از آن خدا 
اســت، ولى چنين نفرمود، بلكه فرمود: "از آن خدا اســت ملك آســمان‌ها و زمين" و اين 
عبارت انحصار را م‏ىرســاند. در نتيجه م‏ىفهماند كه مالك آسمان‌‌ها و زمين تنها خداست 
و او به تنهاىي هر حكمى بخواهد در عالم م‏ىراند؛ براى اينكه پدیدآورنده همه او اســت. 
پس آنچه در آســمان‌‌ها و زمين هســت، قيام و وجود آثار وجودش به خداست. پس هيچ 
حكمى نيســت؛ مگر اينكه حاكم در آن خداست و هيچ ملك و سلطنتى نيست؛ مگر آنكه 
صاحبش اوســت.« )طباطبایی، بی‌تا: 19، 144( طبرسی نیز می‌نویسد: »براى اوست تصرّف 
در تمام آنچه در آسمان‌ها و زمين است از موجودات به آنچه كه می‌خواهید از تصرفات و 
براى هیچ‌کس قدرت و توانى نيست كه او را منع از تصرّف نمايد و این است آن سلطنت و 
بزرگ‌ترین شاهى؛ به جهت اينكه تمام ماسوای او، ملك اوست و اوست آن كسى كه مالك 
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تمام موجودات اســت و براى اوست كه او را منع از تصرّف كند.« )طبرسی، بی‌تا: 9، 346( 
رضایی اصفهانی در این زمینه می‌نویســد: »ملك شامل قدرت و سرپرستى يعنى حكومت 
و ماليكت م‏ىشــود و ماليكت خدا و حكومت او بر جهان، ماليكت و حكومت اعتبارى و 
قراردادى نيســت، بلكه حقيقى و تكوينى است؛ يعنى خدا بر همه چيز احاطه دارد و همه 
چيز را خلق كرده اســت. پس حقيقتاً مالك و حاكم بر همه چيز است و همه تحت فرمان 
او هستند؛ همان‌طور كه ما بر تصورات ذهنى خود حاكم هستيم.« )رضایی اصفهانی، 1378: 
20، 3( ســید قطب می‌گوید: »تسبیح و تقدیس بنده برای مالک منحصر به فردی است که 
زنده می‌گرداند و می‌میراند. حیات را می‌آفریند و مرگ را می‌آفریند.« )ســید قطب، 1425: 

)3478 ،6

تحلیل و بررسی
مقدم داشــتن خبر بر مبتدا بر اختصاص دلالــت دارد. در این آیه با این تقدیم، حاکمیت 
آسمان و زمین را تنها در انحصار خداوند دانسته است. با توجه به آیه‌‌ قبل می‌‌توان علت این 
تقدیم را این طور بیان کرد که ملک آسمان و زمین تنها از آن خداست؛ زیرا خداوند دارای 
حکمت است و علت حکیم بودنش، شکست‌ناپذیری اوست. پس آنچه در آسمان و زمین 
اســت، تســبیح او را می‌‌گویند. از سویی دیگر ملک آسمان و زمین از آن اوست؛ زیرا زنده 
می‌‌کند و می‌‌میراند و بر همه چیز قادر اســت؛ زیرا تنها اوســت اوّل و آخر و ظاهر و باطن 
و او به هر چیزی داناست. وجود این تقدیم، مخاطب را در درک بهتر آیه قبل و رسیدن به 
درک بهتری از تسبیح پروردگار می‌‌رساند. نکته‌‌ای دیگر که درباره این آیه می‌‌توان بدان اشاره 
نمود، علت تقدیم آسمان بر زمین است؛ جوادی آملی ذیل آیه 109 سوره آل‌عمران به این 
امر اشاره می‌کند و می‌‌گوید: »وقتی آسمان از آن خداست، زمین مسلم‌‌تر برای خداست؛ زیرا 
اولاً آســمان از زمین مهم‌‌تر، بزرگ‌‌تر و آفرینش آن از خلق انسان عادی، برتر است: ﴿أَ أنَتْمُْ 
ماءُ بنَاها﴾ )نازعات/27( و ثانیاً رزق اهل زمین به وسیله‌‌ آسمان است: ﴿وَ فيِ  أشََدُّ خَلْقاً أمَِ السَّ
ــماءِ رِزْقكُُمْ وَ ما توُعَدُون‏﴾ )ذاریات/22(« )جوادی آملی، 1387: 15، 331( پس می‌‌توان  السَّ

گفت که این تقدیم به دلیل وسعت و اهمیت آسمان صورت گرفته است. 
َّا أرَْسَــلْنا عَلَيْهِمْ رِيحاً صَرْصَراً فيِ يوَْمِ نحَْسٍ مُسْتمَِر﴾؛ ما بر ]سرِ[ آنان در روز شومى،  ـ ﴿إنِ

به طور مداوم، تندبادى توفنده فرستاديم‏. )قمر/19(
در ترتیب جمله، مفعول پس از فعل و فاعل قرار می‌‌گیرد، اما در این آیه جار و مجرور بر 
مفعول مقدم شده است و مفعول از جایگاه اصلی خود عدول کرده است. در این مورد این 
نوع تقدیم توضیحی داده نشده است، اما با توجه به فضای حاکم بر سوره و تکرار این نوع 
َّا أرَْسَلْنا عَلَيْهِمْ صَيْحَةً واحِدَةً فكَانوُا كَهَشِيمِ المُْحْتظَِر﴾ )قمر/31( و  تقـدیم در آیـاتی مثـل ﴿إنِ
يْناهُمْ بسَِحَر﴾ )قمر/34( به نظر می‌‌رسد این نوع تقدیم  َّا أرَْسَلْنا عَلَيْهِمْ حاصِباً إلَِّ آلَ لوُطٍ نجََّ ﴿إنِ
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برای مطرح کردن این موضوع است که عذاب هر قوم مختص به آن قوم است و متناسب با  ء

عمل آن‌‌هاســت. از سویی دیگر در این سوره »هر یک از سرگذشت اقوام عطف به دیگری 
نشده است و قصه‏هاى بعدى را هم بدون واو عاطفه آورده است، براى اين بود كه هر كي 
از اين داســتان‌ها مستقل و جداى از ديگرى است.« )طباطبایی، بی‌تا: 19، 70( که این خود 

می‌‌تواند این مطلب را تأیید کند.

۳ـ۲ـ التفات
التفات از ریشــه "لفََــتَ" به معنای انحراف و منحرف کردن چیزی از جهت آن اســت. 
)ابن‌منظور، 1414: 2، 84( در اصطلاح عبارت از اين اســت كه متكلّم، مطلبى را آغاز كند 
پس شــکی درباره آن به وى دســت دهد يا پندارد كه مخالفى مطلــب وى را ردّ كرده يا 
ســؤالك‌ننده‏اى، وى را درباره آن مطلب يا ســببش مورد سؤال قرار داده است. پس متكلّم 
پيش از پايان مطلب بازم‏ىگردد و به رفع شــك درباره آن يا تأييد و تقرير يا بيان ســببش 
م‏ىپردازد. )ابن‏اب‏ىاصبع مصرى، 1368: 143( »انگیزه و حکمت التفات این است که سخن 
هنگامی که از شــیوه و اسلوبی به شیوه و اسلوب دیگری نقل مکان داده می‌‌شود، آن سخن 
از نظر تازه و نو بودن برای شادی شنونده و بیدارگری بیشتری برای توجه و گوش فرادادن 
پدید می‌‌آورد.« )عرفان، 1391: 496( به عقیده نگارنده زمانی که سخن یک مسیر مشخص و 
روندی یکنواخت داشته باشد، ممکن است نتواند هدف نویسنده را برای مخاطب تفهیم کند. 
برای همین تغییر اسلوب می‌‌تواند توجه مخاطب را جلب نماید و کلام را وارد فضایی جدید 
برای جذب مخاطب کند. این ورود به فضایی جدید، مشــوق و محرک مناسبی برای ایجاد 
تفکر و تعمق بیشــتر در مخاطب است. عبدالمطلب درباره التفات می‌‌گوید: »یظهر الالتفات 
کخاصیه تعبیریــه تتمیز بطاقها الایحائیه من حیث کان بناؤه یعتمد علی العدول ... الالتفات 
ظاهره أسلوبیه تعتمد علی انتهاک النسق اللغوی المثالی بانتقال الکلام من صیغه إلی صیغه« 
)عبدالمطلب، 1994: 277ـ276( التفات یک ظرفیت خاص اســت که اساس آن را "عدول" 
و "انحراف" از سبک معمول و شکستن سیاق عادی کلام با انتقال از صیغه‌‌ای به صیغه دیگر 
تشکیل داده است. ابن‌اثیر نیز در این‌ باره می‌‌گوید: »التفات بخشی از جوهره‌‌ علم بیان و پایه‌‌ 
بلاغت محسوب می‌‌شود. وی معتقد است که التفات با »شجاعه العربیه« برابر است. سپس 
کلام خود را این طور تبیین می‌کند که شخص شجاع، کاری انجام می‌‌دهد که دیگران جرأت 

انجام آن را ندارند.« )ابن‌أثیر، بی‌تا: ۲، 136(
این پدیده یکی از مصادیق بارز گریز از هنجار است؛ چرا که تغییری غیرمنتظره در شیوه 
معمول یک متن اســت و خواننده را به پیگیری و تفکر و کشــف اسرار متن وا‌‌ می‌‌دارد. در 
میراث گذشــته عرب نیز گاهی از آن با عناوینی چون "العدول"، "مخالفه مقتضی الظاهر" و 
"الشجاعه العربیه" یاد شده است. )مختاری و شانقی، 1395: 88ـ68( انواع التفات از دیدگاه 
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جمهور اهل بلاغت شامل تکلم به غیبت، تکلم به خطاب، خطاب به غیبت، خطاب به تکلم، 
غیبت به تکلم و غیبت به خطاب اســت. )ر.ک زرکشــی، 1410: 3، 388ـ381( البته برای 
التفات انواع دیگری مانند التفات در صیغه، التفات در عدد )مفرد، مثنی و جمع( و التفات در 
معجم نیز ذکر کرده‌‌اند. التفات در صیغه‌‌ها شامل تغییر در زمان افعال )ماضی، مضارع و امر(، 
تغییر در صیغه‌های فعل )أبواب مجرد و مزید(، تغییر در صیغه‌‌های اسامی، تغییر میان صیغه 

فعل و اسم و تغییر در معلوم و مجهول است. )طبل، 1998: 56ـ55(
علمای بلاغت و مفســران، فواید التفات را به فایده‌‌های عام و خاص تقسیم‌بندی و آن‌‌ها 
را چنین بیان کرده‌‌اند: تفنن در گفتار و ایجاد نشــاط در شــنونده و جلب بیشــتر توجه او 
از فایده‌‌های عام به شــمار می‌‌آیند، اما فایده‌های خاص آن بی‌‌شــمار و بستگی به جایگاه 
کاربردی آن دارد که از جمله آن‌‌ها می‌‌توان به تهدید و ترساندن، سرزنش، کاستن از شدت 
یک موضوع، مبالغه در بیان دلیل، تأکید، تشــویق و ... اشاره کرد. )حاجی‌خانی و امانی‌پور، 
1393: 31( قرآن کریم با بهره‌‌گیری از این اســلوب توانسته است هدف هدایتی خود را به 
گونه‌ای لذت‌بخش و به شیوه‌‌ای هنرمندانه به مخاطب القا کند که در ادامه به نمونه‌های آن 

اشاره می‌شود.

۳ـ۲ـ۱ـ التفات در جزء 27 قرآن کریم
ةِ المَْتيِن﴾؛ هرگز  اقُ ذُو القُْوَّ زَّ َ هُوَ الرَّ ـ ﴿مــا أرُِيدُ مِنْهُمْ مِنْ رِزْقٍ وَ ما أرُِيدُ أنَْ يطُْعِمُون*إنَِّ اللَّ
از آن‌هــا نم‏ىخواهم كه بــه من روزى دهند و نم‏ىخواهم مرا اطعــام كنند. همانا خداوند 

روزی‌دهنده كامل و كافى و صاحب قوت و قدرت است. )ذاریات/57ـ58(
در این آیه التفات از تکلم به غیبت صورت گرفته است. این مورد را تنها علامه طباطبایی 
در تفسیر المیزان آورده است و درباره‌‌ آن می‌‌گوید: »سیاق آیه‌‌ قبل، سياق متكلم وحده بود 
که م‏ىفرمود: "من نم‏ىخواهم چنين و چنان كنند" و در آيه مورد بحث خداى تعالى غايب 
فرض شده است و م‏ىفرمايد: "خدا چنين و چنان است" و اين بدان منظور است كه تعليل 
مذكور مستقیماً مستند به اسم جلاله شود كه هر موجودى آغازش از آن اسم و انجامش نيز 
به ســوى آن است. گويا فرموده است: من از ايشان رزقى نم‏ىخواهم؛ چون رزاق منم؛ زيرا 
من اللَّ هســتم و اگر از رازق بودن خود با صيغه مبالغه "رزاق؛ بســيار روزى دهنده" تعبير 
كرد، با اينكه ظاهر ســياق اقتضاء داشت كه اکتفا كند به اینکه بفرمايد: "خدا خودش رازق 
همه اســت"، براى اين اســت كه وقتى تنها خداى تعالى رازق باشد، رزاق هم خواهد بود. 
براى اينكه روز‏ىخوارانش بی‌حســاب و بسيارند.« )طباطبایی، بی‌تا: 389ـ388( با توجه به 
آیه، علت این التفات را می‌‌توان چنین اســتدلال کرد: تغییر در ضمایر باعث تغییر در کلام 
می‌‌گردد. در آیه اول، خداوند به طور صریح و با استفاده از ضمیر اول شخص ـ که قدرت 
لفظی آن نسبت به ســایر ضمایر بیشتر است ـ سعی دارد برای مخاطب این مطلب را بیان 
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کند که خداوند از بندگان خود بی‌‌نیاز است و تنها هدف از خلقت بندگان، که در آیه ﴿وَ ما  ء

خَلَقْتُ الجِْنَّ وَ الْنِسَْ إلَِّ ليِعَْبدُُون‏﴾ )ذاریات/56( به آن اشاره کرده است، عبادت است. سپس 
برای اینکه بر بی‌‌نیازی‌‌اش تأکید کند، به ضمیر غائب عدول کرده و دلیل بی‌‌نیازی‌‌اش را در 
رزاق بودنش برای بندگان بیان کرده اســت؛ زیرا کسی که خود رزق‌دهنده است، از دیگران 

بی‌‌نیاز است.
َّذِي يوُعَدُون‏﴾؛ پس واى بر كســانى كه كفر ورزيدند از  ـ ﴿فوََيْلٌ للَِّذِينَ كَفَرُوا مِنْ يوَْمِهِمُ ال

]همان[ روزى كه به آن‌ها وعده داده م‏ىشود. )ذاریات/60(
»هرگونه تغییر در "روســاخت" یک متن ادبی نشان از تغییر در "ژرف‌ساخت" آن دارد و 
راهنمایی اســت جهت هدایت خواننده به ســوی آن تغییر و تحول در معنا و ژرف‌ساخت 
سخن؛ چرا که واژگان و عبارات، قالب و نمود ظاهری و مادی معنا و اندیشه صاحب سخن 
اســت.« )مقیاســی و  فرجی، 1395: 104ـ81( در این آیه التفات از فعل ماضی به مضارع 
صورت گرفته است؛ به بیان دیگر فعل مضارع جایگزین فعل ماضی شده است. »جایگزینی 
فعل مضارع به‌ جای فعل ماضی بر تجدد و اســتمرار فعل در طول زمان دارد و آن هنگامی 
است که فعل مضارع بر عملی دلالت کند که در زمان حال یا آینده اتفاق می‌‌افتد.« )امانی و 
شادمان، 1390: 157ـ130( در این آیه فعل "يوُعَدُون" بر تجدد و استمرار وعده الهی دلالت 
دارد و خبر از حتمی‌‌الوقوع بودن آن می‌‌دهد و هیچ‌گونه شــک و تردیدی در این وعده در 
آینده وجود ندارد. در حقیقت خداوند به وســیله این تغییر در سطح جمله به آن‌‌ها هشدار 
می‌‌دهد و آن‌‌ها را تهدید کرده است مبنی بر اینکه همان‌طور که وعده‌‌ عذاب الهی در مورد 
کسانی که در امت‌‌های پیشین کفر ورزیدند محقق شد، در همه‌‌ دوران‌‌ها و در همه زمان‌ها 
این وعده برای تمامی دیگر امت‌ها تحقق می‌‌یابد. همان‌طوری که علامه در تفســیر این آیه 
بر این اعتقاد اســت: »در روز قيامت بهره و نصیب آن‌‌ها از عذاب محقق و حتمى اســت، 
هرچند ممكن است كه زودرس شدن قسمتى از آن در همين دنيا باشد و قيامت روزى است 
كه براى آنان به ‌غیر از ويل و هلاكت چيزى نيســت و آن همان روزى اســت كه وعده‏اش 

داده‌شده است.« )طباطبایی، بی‌تا: 18، 390( 
ارِعُون﴾‏؛ آيا شما آن را ]بي‏ىارى ما[ زراعت مك‏ىنيد يا ماييم  ـ ﴿أَ آنتم تزَْرَعُونهَُ أمَْ نحَْنُ الزَّ
كه زراعت مك‏ىنيم‏؟‏ )واقعه/64(، ﴿أَ أنَتْمُْ أنَزَْلتْمُُوهُ مِنَ المُْزْنِ أمَْ نحَْنُ المُْنْزِلوُنَ﴾؛ آيا شما آن را از 
]دل‏ِ[ ابرِ سپيد فرود آورده‏ايد يا ما فرودآورنده‌ایم؟‏ )واقعه/69(، ﴿أَ أنَتْمُْ أنَشَْأْتمُْ شَجَرَتهَا أمَْ نحَْنُ 
المُْنْشِؤُن﴾‏؛ آيا شما ]چوب‏ِ[ درختِ آن را پديدار كرده‏ايد، يا ما پديدآورنده‏ايم؟ )واقعه/72(

در این دو آیه التفات از جمله‌‌ فعلیه به اســمیه صورت گرفته است. )طبل، 1998: 219( 
مفهوم جملات فعلیه با توجه به زمان فعل تغییر می‌‌یابد، اما جملات اسمیه بر ثبوت چیزی 
بــدون توجه به زمان وقوع آن دلالت دارند. از این رو، ســبب این علت را تغییر در اثبات 
برتری کلام خداوند می‌‌دانند؛ زیرا کلام الهی برخلاف ســایر سخنان، دگرگونی نمی‌‌پذیرد. 
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)ر.ک: رادمــرد و رحمانــی، 1391: 118ـ80( در این آیات می‌‌توان دلیل التفات را یادآوری 
این مطلب دانســت که هر آنچه انسان به دســت می‌‌آورد، بدون یاری خداوند و در سایه 
استعدادهای درونی خود انسان امری محال است. همین مسأله خود گویای عجز و ناتوانی 
انســان در مقابل قدرت خداوند اســت و توجه به این مسأله، انسان را به باوری درست از 
خداشناسی و در سایه‌‌ آن معادشناسی دعوت کرده است. استفاده از سؤالاتی که جواب آن‌‌ها 
را می‌‌توان در پیرامون محیط زندگی مشــاهده کرد، کاربردی شگرف از اسلوب‌‌هایی است 
که قرآن از آن برای فهم بهتر مطالب کمک می‌‌گیرد. استفاده از انتقال پیام از جمله فعلیه به 
اســمیه بر قدرت نفوذ این کلام می‌‌افزاید و مخاطب را با دنیایی از نشانه‌‌هایی که بر قدرت 
خداوند دلالت دارند، آشــنا می‌‌ســازد و او را در همه زمان‌‌ها و مکان‌‌ها تشویق به تفکر در 

پدیده‌‌های پیرامون خود می‌کند.
ـ ﴿يوَْمَ ترََى المُْؤْمِنيِنَ وَ المُْؤْمِناتِ يسَْــع‏ى نوُرُهُمْ بيَْنَ أيَْدِيهِمْ وَ بأَِيْمانهِِم‏ بشُْراكُمُ اليْوَْمَ جَنَّاتٌ 
تجَْــرِي مِنْ تحَْتهَِا الَْنهْارُ خالدِِينَ فيِها ذلكَِ هُوَ الفَْوْزُ العَْظِيم﴾؛ آن روز كه مردان و زنان مؤمن 
را م‏ىبينى كه نورشان پيشاپيش‌شان وبه جانب راستشان دوان است. ]به آنان گويند[: امروز 
شما را مژده باد به باغ‌‌هاىي كه از زير ]درختان‏[ آن نهرها روان است؛ در آن‌‌ها جاودانيد. اين 

است همان كاميابى بزرگ. )حدید/12(
در ایــن آیه التفات از ضمیر خطاب در "بشُْــراكُمُ" به ضمیر غائب در "خالدِِينَ" صورت 
گرفته اســت. )ابوحیان، 1420: 10، 105( گروهی این نوع از تغییر از غائب به مخاطب را 
ســبب رفع انکار و تردید و گروهی کاربرد این شــیوه را مبینّ تعجب و حیرت دانسته‌‌اند. 
)ر.ک: رادمــرد و رحمانی، 1391: 118ـ80( با توجه به آیه قبل می‌‌توان گفت این نوع تغییر 
دلالت بر تعجب و حیرت بهشتیان از بهشت می‌‌تواند باشد یا با توجه به آیه‌‌ بعد دلیلی بر رفع 
انکار و تردید منافقان مبنی بر بشــارت‌‌هایی است که قبلًا به مردم نیکوکار داده شده است، 

ولی آن‌‌ها آن را انکار می‌‌کردند.

نتیجه‌گیری
آشــنایی‌‌زدایی نظریه‌‌ای است که با نام فرمالیست‌‌ها به ثبت رسیده است و مقصود از آن، 
بیگانه نمودن و نو جلوه دادن صورت کهنه و تکراری زبان است که تلاش می‌‌کند دستور زبان 
نیمه‌‌جان را جانی دوباره بخشد. با دقت در آثار پیشینیان بلاغت می‌‌توان دریافت این نظریه 
با اســامی مختلفی در آثار آن‌‌ها مشهود است؛ هرچند اصل آشنایی‌‌زدایی با نام فرمالیست‌‌ها 
قرین شــده است. تنها کاری که فرمالیست‌‌ها انجام داده‌‌اند، تعیین چهارچوب‌‌های این اصل 
و نظم بخشــیدن به آن و ارائه صورتی جدید از آن بوده اســت. این پدیده، زمانی ارزشمند 
است که خلاقانه باشد و به ساختار زبان خللی وارد نکند. بر این اساس هر نوع انحراف را 

نمی‌توان آشنایی‌زدایی دانست.
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آشنایی‌زداییِ حاصل از هنجارگریزی در قرآن به اوج خود رسیده است. قرآن با بهره‌‌گیری  ء

از این اصل در تمام سطوح آیات سعی دارد تا مخاطب را در بهره‌‌مندی از سطوح مختلف 
آیات یاری رساند و می‌‌کوشد از این رهگذر مخاطب را به تفکر و تدبر در آیات تشویق نماید.
صاحب کلام وحی می‌‌خواهد با تقدیم، تأخیر و التفات، که مصادیقی از آشــنایی‌‌زدایی در 
جزء 27 قرآن است، فضایی ‌‌جدید ترسیم کند و با تصویرسازی موارد ذهنی در دنیای عینی، 
مخاطب را به درک درستی از آیات هدایت کند. هرچند ایجاد وقفه‌‌هایی که فرمالیست‌‌ها از 
آن نام‌‌ می‌‌برند، همان تصویرسازی‌هایی است که مخاطب با توجه به آن در طی تفکر و تعمق 
در آیات به آن دســت می‌‌یابد. به طور معمول صنایع ادبی در قســمتی از آیه به کار رفته‌‌اند 
که دست‌‌یابی به فهم آن‌‌ها رجوع به آیات قبل و بعد را می‌‌طلبد. این قضیه یکی از مواردی 
است که می‌‌تواند دقت و توجه بیشتر مخاطب را در آیات جلب و رسیدن به فهمی درست 

را برای مخاطب لذت‌بخش نماید.
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واکاوی ایقاع نبر و تنغیم در جزء 30 قرآن کریم
)تاریخ دریافت: 97/2/14؛ تاریخ پذیرش: 97/4/13(

 دکتر عبدالاحد غیبی*1
 سولماز پرشور**2

چکیده
ســاختار زبان قرآن کریم، یک ســاختار موسیقایی اســت که با بهره‌گیری از بهترین و 
جذاب‌ترین روش‌ها به انتقال پیام و محتوای دینی پرداخته اســت. این جنبة اعجازی قرآن 
به دو ایقاع بیرونی و درونی تقسیم می‌شود و دارای چنان بافت شگفت‌انگیزی است که در 
هر دوره‌ای بی‌نظیر می‌نماید. جستار حاضر درصدد است تا با رویکرد توصیفی ـ تحلیلی به 
دو نوع از انواع ایقاع بیرونی )نبر و تنغیم( که کارکرد فونیمی دارند، بپردازد تا جایگاهشان 
را در تلاوت قرآن کریم و ارتباطشان را با محتوای دینی آیات نشان دهد. نتایج این پژوهش 
حاکی از آن است که استعمال درست نبر و تنغیم در قرآن کریم، از یک‌سو سبب موسیقایی 
شدن آیات می‌شود و از سویی دیگر مخاطب را در درک صحیحِ محتوا و معانی آیات یاری 

می‌کند.
واژه‌های کلیدی: قرآن کریم، ایقاع، نبر، تنغیم، موسیقی، معنا.
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 porshoorsolmaz@gmail.com دانشجوی دکتری زبان و ادبیات عربی دانشگاه شهید مدنی آذربایجان؛ **
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1ـ مقدمه
یکی از مهمّ‌ترین جنبه‌های اعجاز زبانی قرآن، که با قرائت دل‌نشــین آن حاصل می‌شود، 
سازوارة ایقاعی و موسیقایی آیات است. این هدف زمانی حاصل می‌شود که با قرآن، صدایی 
بلند همراه با اصول و قواعد آن تلاوت شــود. خداوند متعال نیز به اهمیتّ موسیقی و تأثیر 
آن بر شنوندگان در آیة ﴿وَ رَتلِِّ القُْرْآنَ ترَْتیِلًا﴾ )مزمّل/4( توجه داده است. عرب‌ها به سبب 
پرداختن به شــعر و خطابه، ارزش موسیقایی قرآن را دریافته بودند. این استعداد، علاوه بر 
گوش ســپردن فراوان به شــعر، به حجم بالای بی‌سوادی در میان اعراب هم مربوط است؛ 
چنان‌کــه ابراهیم انیس نیز این خصوصیت زبان عرب را در امّی بودن مردم عرب می‌داند و 
می‌گوید: »اهمیت موسیقایی زبان عربی در امّی بودن مردم عرب است؛ زیرا ادب ایشان ادبی 
است که تنها از راه گوش منتقل می‌شود، نه از راه چشم و وقتی‌ که مردم به گوش خود در 
این موضوعات اعتماد کنند، گوش‌ها ورزیدگی زیادی در کار شناخت تفاوت اصوات دقیق 
پیدا می‌کند و برای ایقاع‌های لطیف آماده می‌شــود و همان‌طور که گوش‌ها آماده می‌شود، 
زبان‌ها نیز آماده می‌شود و از این رهگذر به ‌نوعی از موسیقی و غنا نزدیک می‌شود.« )شفیعی 
کدکنی، 1376: 42( دستاورد ادبی عرب با ادبیات شفاهی آغاز شد و همین عنصر بود که در 
ابتدا بر عرب‌های بیابان‌گرد تأثیر گذاشــت، پیش از آنکه آنان به محتوای قرآن دل بسپارند. 
زیبا خواندن قرآن و درست ادا کردن کلمات آن، دروازه‌ای به سوی کسب معانی و مفاهیم 
آیات است. از موسیقی قرآن به ایقاع نیز تعبیر می‌شود؛ چرا که زمینه‌های تعبیر ایقاع بیشتر 
از حوزة موسیقی است و از آنجا ‌که قرآن دارای بسامد بالای موسیقایی است، از آن به ایقاع 
تعبیر می‌شود. دو جنبه از ایقاع قرآنی که در تلاوت قرآن و برانگیختن احساسات مخاطب 
تأثیر بسزایی دارد، نبر و تنغیم است. مقاله حاضر بر آن است به تحلیل این دو جنبه از اعجاز 
ایقاعی قرآن، در جزء 30  قرآن کریم بپردازد تا از این رهگذر، گوشه‌ای از اعجاز موسیقایی 

این کتاب حیات‌بخش را به تصویر آورد.

1ـ1ـ پرسش‌های پژوهش
این‌ پژوهش در پی دستیابی به پاسخ پرسش‌های زیر است:

1ـ نبر و تنغیم چه نقش و کارکردی در تلاوت آیات ایفا می‌کنند؟ 
۲ـ این دو پدیدة موسیقایی )تکیه و تنغیم( چه نقشی در تعیین معانی آیات دارند؟

۱ـ۲ـ پیشینة پژوهش
تا کنون در ارتباط با ســاختار و سبک قرآن و هم چنین ابعاد موسیقایی آن، پژوهش‌های 
ارزشــمندی انجام گرفته اســت. از پژوهش‌هایی که به موضوع مقاله حاضر ارتباط دارد، 
می‌توان به موارد ذیل اشاره کرد: کتاب نبر الکلمه و قواعده فی اللغه العربیه نوشتة عبدالحمید 
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 زاهد، کتاب دراسه الصوت اللغوی تألیف احمد مختار عمر، کتاب التحلیل اللغوی فی ضوء 

علم الدلاله اثر دکتر محمود عکاشه، مقالة »ظاهره النبر فی القرآن الکریم« نوشتة حسین کیانی 
و اسحق رحمانی که در بهار سال 1433ق در شماره اول مجله اللغه العربیه و آدابها به چاپ 
رســیده اســت. مقاله‌ای با عنوان »النبر و التنغیم فی اللغه« اثر مناف مهدی محمد الموسوی 
که به ســال 1991م در شماره ۳۵ مجله اللسان العربی به چاپ رسیده است. مقاله‌ای تحت 
عنوان »النبر فی القوافی العربیه بین القدماء و المعاصرین« نوشتة علی السید یونس که در سال 
2008م در شماره نخست نشریة علوم اللغه چاپ شده است. اما با بررسی پایگاه‌های اینترنتی 
و سایت‌های نشریات، مقاله یا اثری که به طور مستقل و هدفدار به تحلیل پدیدة نبر و تنغیم 
در جزء 30 قرآن کریم پرداخته باشد، یافت نشد و از آنجا که وضع نادرست نبر و تنغیم در 
تلاوت قرآن، منجر به برداشت ناصواب و فساد در محتوای آیات می‌گردد، پژوهش در این 

زمینه ضروری به نظر می‌رسد.

2ـ ایقاع
ایقاع یکی از عناصر اساسی ساختار موسیقایی متن ادبی است که همراه با ابداعات شعری 
جدید وارد عرصة موســیقایی شده اســت. ایقاع الگوی زمانبندی موسیقی در دوران قدیم 
بوده اســت که بسیاری از نظریه‌پردازان قدیم همچون فارابی، ابن‌سینا، نصیرالدین ‌طوسی و 
صفی‌الدیــن ‌ارموی دربارة آن اظهار نظر کرده‌انــد. در این میان تعریف صفی‌الدین از ایقاع 
تعریف دقیق‌تری به نظر می‌رسد. وی می‌گوید: »ایقاع عبارت است از توالی یک عده نقرات 
که به وســیلة زمان‌هایی که دارای مقداری محدودند، از یکدیگر جدا شده و زمان‌ها وضع 
مخصوصی در دورهای مســاوی ایقاعی دارند که آن تســاوی را طبع سلیم درک می‌کند.« 
)خالقی، 1317: 78( ملاحظه می‌شــود که صفی‌الدین در تعریف خود به دو مســأله اشاره 
کرده اســت: ایقاع بیرونی کلام که به وســیلة نقرات حاصل می‌شود و تساوی دورها که با 
طبع ســلیم درک می‌شود. پژوهشــگران قدیم، ایقاع را هم‌ردیف وزن و ساختار عروضی 
می‌دانستند و این در تعریفی که قدامه بن جعفر از شعر ارائه داده، واضح است. او می‌گوید: 
»شــعر، کلام موزون و مقفّا است که بر معنایی دلالت ‌کند.« )قدامه بن جعفر، 1302: 3( امّا 
در عصر حاضر و با الهام‌گیری از مکاتب فکری غربیان روشــن گشت که ایقاع اعم از وزن 
است؛ چراکه ایقاع شــامل وزن نیز می‌شود و وزن تنها یکی از مؤلفه‌های تشکیل‌دهندة آن 
اســت و این چیزی اســت که نقد قدیم به آن توجه نکرده است. الیزابت درو1 در این باره 
می‌گوید: »وزن تنها عنصری از عناصر ایقاع است.« )الهاشمی، 2006: 21( ایقاع بیش از آنکه 
بر وزن اعتماد کند، بر معنا اعتماد می‌کند و بیش از آنکه بر تفعیله‌ها تکیه کند، بر احســاس 
اعتماد می‌کند. )الهاشمی، 2006: 21( حمدان نذیر نیز در کتاب الظاهره الجماليه فی القرآن 

1) Elizabeth Drew.
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الکريم می‌گوید: »ایقاع پدیده‌ای ‌است که در طبیعت انسان آشنا و مألوف است؛ چراکه بین 
ضربات قلب، نظم است،  بین واحدهای تنفس، نظم است و بین خواب و بیداری نیز نظم 
است.« )حمدان، 1991: 190ـ 189( بنا بر این گفته معلوم می‌شود که در گذشته، ایقاع را در 
حرکت پی‌در‌پی و منظم هســتی و در حرکت کائنات اطرافشان می‌شناختند. آنان با اندیشه 
در ســاختار ایقاع چنین دریافتند که ایقاع از جمله ارکانی است که هستی به تمامی بر روی 
آن قرار گرفته است و حتیّ در حرکات بدن انسان نیز نمود دارد. چنين نگرشي حكايت از 
آن دارد كه عنصر ايقاع كي مفهوم كلي و فرامتني اســت كه به عنوان كيي از اركان مهم در 
انسجام‌بخشي و نظام‌دهي به جهان آفرينش مطرح مي‌شود. اين كاركرد ايقاع )انسجام‌بخشي 
و نظام‌دهي( در هر ســاختاري نمود دارد؛ به طوري كه هر متني به تناسب بافت منسجم و 
نظام‌مند خويش بهره‌اي از آن برده است. در اين ميان قرآن كريم نیز، كه متنی سراسر منسجم 

است، از آن مستثنی نیست.
ایقاع به عنوان پدیده‌ای که از ماهیت اثر برخاسته، در دو بافت درونی و بیرونی قرآن نمود 
می‌یابد؛ چنان‌که علوی الهاشــمی در کتاب فلسفه الایقاع فی الشعر العربی می‌گوید: »ایقاع 
دو ســطح دارد که نقش دو بال را برای متن ایفا می‌کند و او را برای پرواز یاری می‌دهد.« 
)الهاشمی، 2006: 55( و هر یک از این دو سطح نیز دارای مؤلفه‌هایی است، اما این پژوهش 

تنها به دو مؤلفة ایقاع بیرونی، یعنی نبر و تنغیم، خواهد پرداخت.

۲ـ۱ـ ایقاع نبر )تکیه(1  
نبر از موضوعات مهمّی است که با پژوهش‌های زبانی جدید وارد سامانة موسیقایی شد. 
این اصطلاح در زبان فارســی معادل تکیه است. در نظریة وزنی بروس هیز2 که جامع‌ترین 
نظریة حاضر در باب تکیه و ریتم زبان‌شناســانه به شــمار می‌آید، تکیه و نحوة شکل‌گیری 
پایه‌ها )گروه‌بندی هجاها( اصل بررســی ریتم اســت و به عبارتی، ســاختار ریتم زبان در 
تکیه اســت که تجلی می‌یابد، )بوبان، 1388: 104( اما از جمله تعاریفی که برای این پدیدة 

موسیقایی ارائه شده است، می‌توان به موارد زیر اشاره کرد: 
نبــر، در لغت به معنی بالا بردن صدا پس از پایین آوردن آن اطلاق می‌شــود. )معلوف، 
1390: 2، 1863( ایــن کلمه در زبان عربی به معنای همز و شــدّت فریاد اســت و معنای 
اصطلاحی آن نزد علما از معنای لغوی‌اش دور نیست. سیبویه هم نبر را مرادف همز می‌گیرد. 
از این رو، در توضیح همز می‌گوید: »همز همانند نبره‌ای اســت که با تلاش از سینه خارج 
می‌شود.« )سیبویه، 1988: 3، 548( ناتل خانلری در تعریف نبر می‌گوید: »وقتی که کلمه یا 
عبارتی را تلفظ می‌کنیم، همة هجاهائی که در آن هست، به یک درجه از وضوح و برجستگی 

1) Stress Rhythm
2) Bruce Hayes
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 ادا نمی‌شود، بلکه یک یا چند هجا برجسته‌تر است. همین برجستگی خاص یکی از اجزاء 

کلمه در یک سلسله اصوات ملفوظ موجب می‌شود که حدود و فواصل هجاها را تشخیص 
بدهیم و هر یک از کلمات جمله را جداگانه ادراک کنیم.« )ناتل خانلری، 1367: 148( تمام 
حسّــان در کتاب مناهج البحث فی اللغه در تعریف پدیدة مذکور می‌گوید: »کلماتی که ما 
آن‌ها را پی‌درپی تلفظ می‌کنیم، برخی از برخی دیگر قوی‌تر اســت. این صداها در کلمه به 
همان قدرت نیســت، بلکه بر حســب موقعیتی که در جمله دارند، قوت و ضعفشان با هم 
فرق می‌کند. آن صوتی از اصوات کلمه که از بقیه قوی‌تر است، نبر نامیده می‌شود.« )حسان، 
1990: 160( علی‌رغم اینکه تعاریف گوناگونی از نبر ارائه شــده است، اما علما به اتفاق بر 
این باورند که تکیه، پدیده‌ای صوتی است که به صوت قوّت و وضوح می‌بخشد. آن فشار 
بر مقطع معینی است که وضوح جزئی از اجزای کلمه ـ حرف یا مقطع ـ از اجزای دیگر را 
سبب می‌شود. نبر به لهجه ارتباط پیدا می‌کند و صرفاً با معنا در ارتباط نیست؛ به عنوان نمونه 
ابراهیم انیس قوانین نبر را بر اســاس لهجة مصری مدوّن کرده اســت. نبر در تلفظ کلمات 
نقشی اساسی دارد تا حدی که رعایت نکردن آن موجب آشفتگی در آهنگ و معنای کلمه 
می‌گردد. واضح است که این آشفتگی از تأثیر پیام کلام می‌کاهد. مردم معمولاً نبر کلمات را 
مانند قواعد دســتوری بدون آگاهی از آن رعایت می‌کنند، اما آگاهی از این اصل و شناخت 
تأثیر آن در انتقال صحیح آهنگ و معنای کلمه سبب می‌شود به ارزش و جایگاه ویژه و مؤثر 
هر بخش در کلمه و کلام پی ‌ببرند و از یکنواختی گویش بپرهیزند.1 برخی معتقدند نبر نزد 
نحویان قدیم عرب ناآشنا بوده و با ورود دیدگاه‌های زبان‌شناسی و تحت تأثیر زبان‌شناسان 
غربی کشــف شده است و این چیزی است که برگيشتراسر،2 زبان‌شناس سرشناس آلمانی، 
نیــز بر آن تأکید می‌کند. او این پدیده را در زبان عربی قدیم نفی می‌کند و می‌گوید: »وقتی 
کــه ما به زبان عربی توجه می‌کنیم، واقعاً از نحویان قدیم تعجب می‌کنیم؛ چراکه آنها اصلًا 
چیزی از نغمه و فشار را ذکر نکرده‌اند، مگر اشاره‌ای که اهل تجوید داشتند و آن شبیه نغمه 
بود و آنچه گفته‌اند نیز، فایده‌ای برای ما ندارد.« )بحری، 2009: 147( اما افرادی چون کارل 
بروکلمان معتقد است که در زبان قدیم عرب، نوعی از تکیه وجود دارد که متوقف بر کمیت 
مقطع است. )بروکلمان، 1977: 45( بنابراین می‌توانیم بگوییم که ادبای قدیم عرب اصطلاح 
نبر را به کار نبرده‌اند، اما تا حدودی آن را رعایت می‌کردند؛ به دلیل اینکه گفته‌ شــده است 
شــخصی چون ابن‌جنی بر اهمیت و نقش تکیه و آهنگ وقوف داشته است. )حاجی‌زاده، 
1388ـ الف: 41( ابن‌جنیّ اگــر چه همانند دیگر پدیده‌هاي صوتی به تکیه و آهنگ توجه 
نداشته و اصطلاحات رایج امروزي را به کار نبرده، اما از آن غافل نبوده است؛ )حاجی‌زاده، 
1388ـ ب: 61( لذا باید گفت که نبر یک بحث قدیمی و جدید است؛ قدیمی است از جهت 

1) http://raoofe.persianblog.ir/post/18/
2) G.Bergstrasser
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موضوع؛ چراکه علما در قرن چهارم هجری از روش لفظی برخی کلمات قرآن پرده برداشته 
و آن‌ها را توصیف کرده‌اند و اما جدید اســت از جهت نامگذاری و اسلوب؛ به دلیل اینکه 

زبان‌شناسان جدید آن را نامگذاری کرده و اسالیبش را ذکر کرده‌اند.

۲ـ۱ـ۱ـ انواع نبر یا تکیه در زبان عربی
نبر به دو نوع تقسیم می‌شود: نبر قاعده یا نبر نظام صرفی )نبر کلمه( که به معنای برجسته 
کردن و متمایز کردن بخشــی از یک کلمه است؛ یعنی یک هجا از نظر صوتی بالاتر از بقیه 
قرائت می‌شود. در این حالت نبر کارکردش را درون یک کلمه بر اساس لهجة زبانی انجام 
می‌دهد. گاهی کاربست اشتباه نبر در یک هجا سبب آسیب رساندن به معنای کلمه می‌شود، 
اما گاهی نیز سبب تغییر معنا نمی‌شود. این تکیه می‌تواند برای متمایز کردن برخی کلماتی به 
کار رود که در صوت متفق‌اند. مثلًا اگر بر مقطع اول کلمة august تکیه شود، نبر قوی است 
و به معنی ماه آگست یا اسم شخصی است، اما اگر بر مقطع دوم تکیه شود، به معنای جليل 
و باشــکوه است. )بحری، 2009: 153( نبر کلمه به دو نوع تقسیم می‌شود: نبر شدت که به 
معنای آن فشــار بر مقطعی از مقاطع کلمه است. برخی از پژوهشگران این نوع نبر را "النبر 
الزفيري" و "نبر التوتر" یا "النبر الدينامكيي" نامیده‌اند. نبر طول که به معنای طول دادن زمان 
نطق است. برخی از پژوهشگران این نوع نبر را »نبر الزمن«، »النبر الزمني«، »نبر المده«، »النبر 
المدي«، و »النبر الطولي« نامیده‌اند. )هاشم العبسي، 1429: 245( این دو نوع نبر اغلب توامان 

با هم اجرا می‌شوند، اما اشکال ندارد جدا از هم به کار روند.
نوع دیگر نبر، نبر استعمال یا نبر کلام و جمله است که به معنای فشار نسبی بر کلمه‌ای از 
کلمات جمله یا فشار بر روی چیزی است که در حکم یک کلمه است تا آن جزء آشکارتر از 
اجزای دیگر جمله باشد. )هاشم العبسي، 1429: 245( یعنی متکلم در جمله به کلمه‌ای توجه 
می‌کنــد تا بر روی آن تکیه کند و از دیگر کلمات متمایز گرداند؛ به خاطر رغبت در تأکید 
بر آن کلمه یا اشــاره به هدفی خاص و به همین ســبب گاهی هدف از یک جمله به خاطر 
اختلاف تکیة کلمه مختلف می‌شود. )بحری، 2009: 153( این نبر مربوط به مفهوم است و 
کسی که معنی آیه را نداند، ممکن است اشتباه آکسان‌گذاری کند و در نتیجه مفهوم جمله را 
عوض کند. در زبان فارســی، تکیه در بسیاری از واژه‌ها روی نخستین هجا یا روی آخرین 
هجا قرار دارد، اما جایگاه هجا در زبان عربی چگونه اســت؟ برخی از پژوهشــگران چهار 
نوع نبر را مشــخص کرده‌اند: اولی1، ثانوی2، ســومی3 و ضعیف4؛ در حالی ‌که برخی دیگر 
همچون احمد مختار عمر آن را سه نوع به ‌شمار می‌آورند: نبر قوی یا اولی5، نبر متوسط یا 
1) primary
2) secondary
3) Tertiary
4) week
5) primary stress
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 ثانوی1 و نبر ضعیف.2 و برخی دیگر نیز آن را فقط بر دو نوع قوی و ضعیف تقسیم می‌کنند. 

)البحــراوی، 1996: 14؛ عمر، 1997: 224ـ223( به هر حال ما وقتی اصطلاح تکیه را به‌کار 
می‌بریم، منظورمان نبر اولی یا همان نبر قوی است.

2ـ۱ـ۲ـ نبر )تکیه( در جزء 30 قرآن کریم
نبر در قرآن از پدیده‌های مهمّی اســت که قاری قرآن برای خلق معنی باید به آن واقف 
باشــد؛ چرا که نبر را رسول معنا نامیده‌اند؛ یعنی نبر وسیله‌ای برای رساندن معنا است و در 
صورت رعایت نکردن آن، قرائت یک‌دســت می‌شود یا وضع آن در غیر جایگاهش باعث 
فساد جزئی در معنای آیات می‌شود یا اینکه باعث آزار رساندن به گوش مخاطب می‌شود. 
یوسف الخلیفه در این باره می‌گوید: »گاهی تکیة نادرست در کلمه یا جمله به معنای قرآن 
آســیب می‌زنــد ....« )الخلیفه، 1414: 29( نبر بین یک کلمــه و کلمة دیگر تفاوت معنایی 
ایجاد می‌کند، لذا علمای تجوید در هنگام قرائت قرآن، فشار بر روی برخی حروف را لازم 
می‌دانند تا با بالا بردن صدا از ماقبل و مابعدش متمایز شــود و خواننده یا شــنونده در فهم 
مطالب یاری شــود. آکسان روی حروف مجهوره )همزه، ب، ج، د، ذ، ر، ز، ض، ط، ظ، ع، 
غ، ق، ل، م، ن، و، ی( اجرا می‌شــود و برعکس بر روی حروف مهموسه )س، ش، ح، خ، 
ت، ث، ص، ف، ک، هَ( اجرا نمی‌شود؛ اما باید توجه کرد که قاری قرآن نمی‌تواند هرجا که 
خواست، آکســان‌گذاری کند، بلکه برای ادای درست آن باید معنی آیات را بداند تا بتواند 
درســت و بجا از آن اســتفاده کند. در ادامه نمونه‌هایی از آکسان‌گذاری در آیات را از نظر 

می‌گذرانیم: 
ـ هنگام نطق به واو مشدّد ماقبل مضموم یا مفتوح

اباً﴾ )نصر/3(؛ در این آیه می‌توان بر واو مشدّد  َّهُ کَانَ توََّ ـ ﴿فسََــبِّحْ بحَِمْدِ رَبِّکَ وَ اسْتغَْفِرْهُ إنِ
اباً" آکســان‌کاری کرد تا تأکید شــود که پذیرش توبه، سنت خداوند است. علاوه بر آن  "توََّ
می‌توان بر روی کلمة "ربّ" نیز تکیه کرد تا گفته شود که تسبیح و حمد تنها مختص خداوند 

است. 
اکَ  َّذِي خَلَقَکَ فسََوَّ اهَا﴾ )شمس/7(، ﴿ال َّذِي خَلَقَ فسََوَّى﴾ )أعلی/2(، ﴿وَ نفَْسٍ وَ مَا سَوَّ ـ ﴿ال
ى" نبرگذاری می‌شود و با  فعََدَلکََ﴾ )انفطار/7(؛ در این آیات بر روی واو مشدّد کلمة "فَسَوَّ
صدای بلند تلاوت می‌گردد. »ســوّی از مادة تسویه به معنى نظام بخشيدن و مرتب نمودن 
اســت و مفهوم گسترده‌اى دارد كه تمام نظامات جهان را شامل مى شود.« )مکارم شیرازی، 

)399 ،26 :1387
هٍ" و نیز مای نافیه  ةٍ وَ لَا ناَصِرٍ﴾ )طارق/10(؛ در این آیه بر واو مشدّد "قُوَّ  ـ ﴿فمََا لهَُ مِنْ قوَُّ

1) secondary stress
2) weak stress
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آکسان‌گذاری می‌کنیم تا تأکید کنیم »در آن روز، نه يار و ياورى وجود دارد، نه فديه و فدائى 
پذيرفته میشــود، نه راه فرار و بازگشــتى در برابر انسان قرار دارد و نه طريقى براى فرار از 
چنگال عدالت پروردگار وجود دارد و تنها وسيله نجات، ايمان و عمل صالح است.« )مکارم 

شیرازی، 1387: 26، 383(
بَ الکُْفَّارُ مَا کَانوُا يفَْعَلُونَ﴾ )مطففین/36(؛ در این آیه می‌توانیم بر روی واو مشدّد  ـ ﴿هَلْ ثوُِّ
بَ" آکسان‌گذاری کنیم تا به مخاطب القا کنیم که کیفرهای قیامت، بازتاب اعمال  در واژة "ثوُِّ
خود انسان‌ها در دنیا است. »اين سخن، خواه از ناحيه خداوند باشد يا فرشتگان يا مؤمنان، 
نوعى طعن و استهزاء نسبت به افكار و ادعاهاى اين مغروران مستكبر است كه انتظار داشتند 
در مقابل اعمال زشتشــان جايزه و پاداشى هم از خداوند دريافت دارند.« )مکارم شیرازی، 

)299 ،26 :1387
ةٍ عِنْدَ  جَتْ﴾‌ )تکویر/7(، ﴿ذِي قوَُّ رَتْ‌﴾ )تکویر/۱(، ﴿وَ إذَِا النُّفُــوسُ زُوِّ ــمْسُ کُوِّ ـ ﴿إذَِا الشَّ
ذِي العَْرْشِ مَکِينٍ‌﴾ )تکویر/20(؛ در این ســه آیه، بر واو مشــدّد آکسان‌کاری می‌شود و این 
رَتْ‌ از مادة تكوير، در اصل به معنى  نبرگذاری مفهوم مورد نظر آیات را بهتر القا می‌کند. »کُوِّ

پيچيدن و جمع و جور كردن چيزى است.« )مکارم شیرازی، 1387: 26، 180(
- هنگام انتقال از حرف مد به حرف مشدّد

آمَّه"  آمَّةُ الکُْبْرَى﴾ )نازعات/34(؛ در این آیه می‌توان بر میم مشدّد در "الطَّ ـ ﴿فإَِذَا جَاءَتِ الطَّ
آکسان‌گذاری کرد. "طامّه" یعنى رخدادِ مصیبت‌بارى که بر هر رخداد دیگر غالب می‌آید. این 
ةُ نامیده‌اند؛ چرا که آن،  آمَّ آیه می‌خواهد به واقعة خيلي بزرگ قیامت اشاره کند. »قیامت را الطَّ
آمّه" با آهنگ خود،  همــة چیزهای عظیم را از بین می‌برد.« )البغوی، 1417: 330( کلمة "الطَّ
معنا را به تصویر می‌کشد و با تکیه بر روی این واژه، بر حادثة عظيم قيامت تأکید می‌شود. 
امَّه" جزو حروف قلقله )قطب جد( اســت. این حرف بیانگر سختی‌ها  از طرفی »ط« در "الطَّ
و مشــقات قیامت می‌باشــد و با تیصوصخ آوایی که دارد، در رگنلت زدن به بطاخم رثؤم 
امَّه" استفاده  یمادتف. این دمیده شدن دومِ صور است و به خاطر هول و هراس آن از واژة "الطَّ

شده و با کلمة "الکُبری" توضیح داده شده است تا بر عظمت آن روز بیافزاید. 
ةُ﴾ )عبس/33(؛ در این آیه بر روی حرف "خاء" آکســان‌گذاری  آخَّ ـ ﴿فإَِذَا جَــاءَتِ الصَّ
می‌کنیم. این تکیه تأثیر معنایی دارد و به صدای مهیب و وحشتناک رستاخیز اشاره می‌کند؛ 
صدای هولناکی که نزدیک است گوش‌ها را کر کند. »صاخّه از مادة صخّ در اصل، به معنى 
صوت شديدى است كه نزدكي است گوش انسان را كر كند يا به راستى گوش را كر مك‌ىند 
و در اينجا اشاره به نفخة دوم صور است؛ همان صيحة عظيمى كه صيحة بيدارى و حيات 
می‌باشــد و همگان را زنده و به عرصه محشر دعوت مك‌ىند.« )مکارم شیرازی، 1387: 26، 

)166
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 ُّونَ"  ـ ﴿وَإذَِا رَأوَْهُمْ قاَلـُـوا إنَِّ هؤُلَاءِ لضََآلُّونَ‌﴾ )مطففین/32(؛ در این آیه بر روی لام "لضََآل

آکسان‌کاری می‌شود. 
ـ ﴿وَ وَجَــدَکَ ضَــآّل فهََدَى﴾ )ضحی/7(؛ در این آیه نیز بــر روی لام "ضَآلّ" نبرگذاری 

می‌کنیم.
- همزة مسبوق به حرف مدّ

ــمَآءِ ذَاتِ  ارِقِ﴾‌ )طارق/۱(، ﴿خُلِقَ مِنْ مَآءٍ دَافقٍِ﴾ )طارق/۶(، ﴿وَ السَّ ــمَآءِ وَ الطَّ ـ ﴿وَ السَّ
مَآء" و "مَاءٍ" تکیه کرد. برخی  جْعِ﴾‌ )طارق/۱۱(؛ در این آیات می‌توان بر روی همزة "السَّ الرَّ
همزه را در قرائت می‌پوشانند و برخی به‌گونه‌ای ادا می‌کنند که دو همزه به گوش می‌رسد و 
این خطا در قرائت است؛ نه اوّلی درست است و نه دوّمی، بلکه درست این است که طوری 
تلفظ شود که یک همزه به گوش رسد. از این رو تکیه موجب تشخّص این واژه‌ها می‌شود 
و در تفهیم معنای آن‌ها ســهیم اســت. از موارد دیگر همزة مسبوق به حرف مدّ می‌توان به 

آیات زیر اشاره کرد:
کَاةَ وَ ذلکَِ  لَاةَ وَ يؤُْتوُا الزَّ ينَ حُنفََآءَ وَ يقُِيمُوا الصَّ َ مُخْلِصِينَ لهَُ الدِّ ـ ﴿وَ مَــا أمُِرُوا إلِاَّ ليِعَْبدُُوا اللَّ

دِينُ القَْيِّمَةِ﴾ )بینه/5(؛ در این آیه می‌توانیم بر روی همزة "حُنفََآءَ" تکیه کنیم.
تآَءِ"  يْفِ‌﴾ )قریش/2(؛ در این آیه می‌توان بر روی همزة "الشِّ تآَءِ وَ الصَّ ـ ﴿إيِلَافهِِمْ رِحْلَةَ الشِّ

نبرگذاری کرد.
ِّهِ الَْعْلَى﴾ )اللیل: 20(؛ در این آیــه بر روی همزة "ابتْغَِآءَ" می‌توان  ـ ﴿إلِاَّ ابتْغَِــآءَ وَجْهِ رَب

نبرگذاری کرد.
ـ بر روی حروف مشدّد

َّذِي خَلَقَ﴾ )علق/۱(؛ در این آیه آکسان را بر روی کلمة "رَبّ" قرار  ـ ﴿اقْرَأْ باِسْــمِ رَبِّکَ ال
می‌دهیــم. این کلمه یک مقطع دارد و تکیه بر روی همان مقطــع واحد قرار می‌گیرد. این 
آکسان‌گذاری سبب وضوح آن در گوش مخاطب می‌شود و هشدار می‌دهد که خواندن باید 
با نام مربی آغاز شود. »قابل توجه اين كه در اينجا قبل از هر چيز، تيكه روى مسألة ربوبيت 
پروردگار شده است. رب به معنى مالك مصلح است، كسى كه هم صاحب چيزى است و 

هم به اصلاح و تربيت آن مى پردازد.« )مکارم شیرازی، 1387: 27، 176( 
" به خاطر تأکید بر آن  ـ ﴿مِنْ شَرِّ مَا خَلَقَ﴾ )فلق/2(؛ در این آیه می‌توان بر روی واژة "شَرِّ
و نیز بر روی "ما" به خاطر اینکه به مخاطب یادآوری شود که »ما« نافیه نیست بلکه موصوله 
است، آکسان‌گذاری ‌می‌شود. پس با اجرای نبر در این آیه، به القای معنی درست آن کمک 
می‌شــود. از عبارت "ما خلق" نبايد توهم كرد كه تمامى مخلوقات شــرّند يا شرّى با خود 

دارند؛ زيرا مطلق آمدن اين عبارت دليل بر استغراق و كليت نيست.1
1) http://quran.anhar.ir/tafsir-14655.htm
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اجاً﴾ )نبأ/14(؛ در این آیه می‌توان آکســان را بر روی  ـ ﴿وَ أنَزَْلنْـَـا مِنَ المُْعْصِرَاتِ مَاءً ثجََّ
اجاً" قرار ‌داد. "معصرات" جمع  بخــش »مُعـ« از واژه "مُعْصِرَاتِ" و نیز بر جیم مشــدّد "ثجََّ
معصر از مادة »عصر« به معنى فشــار است كه به ابرهای بازان‌زا اشاره دارد؛ گوئى خودش 
را م‌ىفشــارد تا آب از درونش فرو ريزد. هنگام تلفظ این آیه، فشرده شدن ابرها قابل درک 
و احســاس است. "ثجّاج" هم، از مادة »ثج« به معنى فرو ريختن آب به صورت پ‌ىدرپی و 
فراوان است و با توجه به اين كه صيغة مبالغه است، كثرت و فزونى بيشترى را بيان مك‌ىند. 
)مکارم شیرازی، 1387: 26، 40( هنگام آکسان‌کاری بر جیم ثجّاج، پی‌درپی ریختن باران به 

مخاطب القا می‌شود. 
آیات بیان‌شده از جمله موارد نبرگذاری است و قاری قرآن باید با توجه به معانی آیات و 
با شــناختی که از قواعد نبر دارد، آن را درست استعمال کند. از جمله قاریانی که قرآن را با 

نبر تلاوت می‌کند، استاد مصطفی اسماعیل است.

2ـ۲ـ ایقاع تنغیم )نغمآهنگ(1
درک صحیح از موســیقی متن قرآن و فهم درون‌مایة آن مستلزم خوانش گفتاری صحیح 
اســت که با عنوان تنغیم از آن یاد می‌شود. تنغیم در بسیاری از زبان‌ها نقش مورفولوژیکی 
مهمی ایفا می‌کند. ابراهیم انیس اولین شــخصی است که اصطلاح تنغیم را در پژوهش‌های 
زبانی عرب داخل کرد. او تنغیم را موســیقی کلام نامیده اســت. )عمــر، 1997: 366( اما 
تعاریف دیگری نیز از این پدیدة موســیقایی ارائه شــده است: تمام حسان در کتاب مناهج 
البحث فی اللغه در این راســتا می‌گوید: »تنغیم، افزایش صدا و کاهش آن در اثنای ســخن 
گفتن است و چه بسا کارکرد نحوی هم داشته باشد که همان تعیین اثبات و نفی در جمله‌ای 
اســت که ادات استفهام در آن نیامده است؛ مثلًا به کسی که با تو سخن می‌گوید، اما تو او 
را نمی‌بینی، می‌گویی: "أنت محمد" که منظور از آن یا اقرار است یا سؤال.« )حسان، 1990: 
164( اما باید در نظر داشــت که تنغیم وســیع‌تر از این است که در افزایش و کاهش صدا 
منحصر شــود؛ چرا که تنغیم مجموعة گسترده‌ای است که وقف، فواصل و نبرات را نیز در 
بر می‌گیرد، بلکه هر نطقی که اداء می‌شــود، تنغیم اســت. تنغیم به جمله اختصاص دارد و 
کلمات مفرد را در بر نمی‌گیرد؛ به همین سبب کارکرد نحوی، بلاغی و معنایی دارد و لذا در 
شناخت انواع جمله نقش مهمّی ایفا می‌کند؛ به طوری‌که جملة تقریری، استفهامی، تعجبی، 
امری، شــرطی،  ندا و ... را از هم جدا می‌کند و ابزاری برای تعبیر از عواطف و احساسات 
آدمی اســت. )بحری، 2009: 165( ما به وســیلة تنغیم می‌فهمیم که بر کدام یک از اجزای 
جمله تأکید شــده است و لذا تنغیم راهی برای فهم متون است. در زبان عربی یک کلمه بر 
حسب تنغیم، بیش از یک معنا ندارد؛ بلکه در جمله است که بر حسب قرائت، بیش از یک 

1) Intonation Rhythm



سال اوّل
شمارة دوّم

پیاپی: 2
بهار و تابستان 

1397

59

�� 
واکاوی ایق



وا
واکاوی ایق



ا
ع نبر و ت


غیم در جزء ن



 معنا حاصل می‌شــود؛ مثلًا جملة »شفت اخوک« اگر با یک نغمة خاصی تلفظ شود، جملة 

مثبت اســت و اگر با نغمة دیگری خوانده شود، اســتفهامی است. شکی در این نیست که 
مثال‌های عربی قدیمی که برای ندا بیان شــده است، اما فاقد حرف ندا است یا جملاتی که 
برای استفهام بیان شــده، اما ادات استفهام ندارد، در دلالت بر معنای معینّ بر تنغیم اعتماد 
کرده است. )عمر، 1997: 367( تنغیم کارکرد صرفی، ساختاری و معنایی دارد. گاهی اوقات 
تنغیم ما را از ادای کامل جملات بی‌نیاز می‌کند. از جمله کلماتی که ما در مقام جمله آن‌ها 
را به کار می‌بریم، واژه‌هایی چون "نعم"، "لا" و "اجل" در زبان عربی و "no" و "yes"در زبان 
انگلیســی است یا مثال‌هایی مثل آن در دیگر زبان‌ها است. این‌ها برخی از نمونه‌هایی است 
کــه نقش تنغیم را در تعیین اهداف و مقاصد معین می‌کنــد. )بحری، 2009: 166ـ165( از 
این رو بنا بر آنچه گفته شد، تمام جملاتی که بیان می‌شوند، درجات صوتی مختلفی دارند 
و اختلاف درجة صوت از مقطعی به مقطع دیگر، قاعده‌ای کلی اســت که خاص یک زبان 

نیست، بلکه تمام زبان‌ها را در بر می‌گیرد.

2ـ۲ـ۱ـ تنغیم در زبان عربی قدیم
وجود تنغیم در زبان عربی قدیم در بین پژوهشــگران محل اختلاف است. »دربارة آنچه 
که به زینت کلام مرتبط اســت، امکان ندارد که به نحویان قدیم عرب اعتماد کنیم؛ به دلیل 
اینکه آن‌ها به کمیتّ حرکات و ایقاع شــعری بنا شــده بر ایــن کمیتّ، توجهی نکرده‌اند.« 
)البایبی، 1424: 6( انطاکی در این راستا می‌گوید: »قواعد تنغیم در زبان عربی تماماً مجهول 
اســت؛ زیرا نحویان به چیزی از آن در کتاب‌های خود اشاره نکرده‌اند.« )البایبی، 1424: 6( 
در دیدگاه برخی پژوهشگران، تنغیم نزد اعراب قدیم شناخته نبوده و دستاورد زبان‌شناسان 
جدید است، اما به نظر می‌رسد این دیدگاه صحیح نباشد؛ زیرا ابن‌جنی بر اهمیت و کارکرد 
آن وقوف داشته است و این ادّعا، از مفهوم سخن او در کتابش الخصائص برداشت می‌شود. 
)ابن‌جنی، 2010: 3، 272( بنابراین می‌توان گفت علمای قدیم عرب از جمله علمای تجوید 
و قرائات به این پدیده که محدثان آن را تنغیم نامیده‌اند، توجه داشتند. )حبلص، 1993: 71( 
و شــخصی چون ابن‌جنی به نقش تنغیم در تعیین معنا پــی ‌برده، اما اصطلاح آن را به کار 
نبرده اســت تا اینکه زبان‌شناسان جدید موضوع تنغیم را وسعت دادند و آن را به موسیقی 

کلام مرتبط کردند. 

۲ـ۲ـ۲ـ تنغیم در جزء 30 قرآن کریم
به وســیلة تنغیم می‌توان حکم درستی بر معانی آیات قرآن کرد و فهم آن‌ها را آسان‌تر 
کرد. سید بحراوی در کتاب الایقاع فی شعر السیاب به جایگاه تنغیم می‌پردازد و می‌نویسد: 
»بر حسب جمله، تنغیم شکل می‌گیرد. جملة تقریری )اثبات و نفی و شرط و دعا( با نغمة 
تنزّل به پایان می‌رســد، در جملة استفهامی به غیر از ادات هل و همزه نیز این‌گونه است. 
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اما استفهام در هل و همزه با نغمة بالا به پایان می‌رسد و زمانی‌که متکلم قبل از تمام شدن 
معنا وقف می‌کند، بر نغمة مســطح وقف کرده که نه بالا اســت و نه پایین.« )البحراوی، 
1996: 25( پــس صوت و آهنگ جمله در حالات مختلف، منحنى و خمينة خاصّ آن را 
دارد و براى مثال در جملة خبرى، از صفر آغاز م‌ىشود، فراز مي‌ىابد، اوج م‌ىگيرد و پس 
از كي رشــته كش و قوس‌ها و تيكه‌ها و كوبه‌ها دوباره فرود م‌ىآيد، در صفر م‌ىنشيند و 
انجام مي‌ىابد. امّا در جملة پرسشى آغاز و فراز و اوج هست، ولى از فرود خبرى نيست. 
در جملة پايه نيز نمودار كينواختى ترســيم م‌ىشود. )فراســت‌خواه، 1376: 168ـ167( 
از این رو تنغیم دو کارکرد دارد: کارکرد کنشــی که جمله به وســیلة آن تلفظ می‌شــود. 
کارکرد معنایی که معانی به وســیلة آن شناخته می‌شود. لذا هر جمله‌ای که بر زبان آورده 
می‌شــود، درجة صوتی مختلفی دارد. با توجه به آنچه گفته شد، می‌توان جایگاه تنغیم را 

در نمونه‌های زیر نشان داد:
الف( نغمة تنزّل )↓(: این نغمه در ســیاق جملات تقریری )اثبات، نفی، شــرط، دعا( و 

استفهام به غیر هل و همزه نمود می‌یابد:
ـ ﴿تبََّتْ يدََا أبَيِ لهََبٍ وَتبََّ * مَا أغَْنىَ عَنْهُ مَالهُُ وَمَا كَسَبَ * سَيصَْلَى ناَراً ذَاتَ لهََبٍ‌ * وَامْرَأتَهُُ 
الةََ الحَْطَبِ﴾ )مســد/4-1(؛ در این آیات واژه‌های "تبَ"، "كَسَب"، "لهََب" و "الحَْطَب" با  حَمَّ
نغمة تنزّل قرائت می‌شوند؛ چون آیات در سیاق جملات تقریری )اثبات و نفی( به کار رفته 

است.
ارَ لفَِي جَحِيمٍ‌﴾ )انفطار/14-13(؛ در این آیات واژه‌های  ـ ﴿إنَِّ الَْبرَْارَ لفَِي نعَِيمٍ‌ * وَ إنَِّ الفُْجَّ
"نعَيِم"‌ و "جَحِيم" با نغمة تنزّل خوانده می‌شــوند؛ به خاطر اینکه این دو آیه جملة تقریری 

هستند.
َّا صَببَْناَ المَْاءَ صَباًّ * ثمَُّ شَقَقْناَ الَْرْضَ شَقّاً * فأََنبْتَْناَ فيِهَا حَباًّ * وَ عِنبَاً وَ قَضْباً * وَ زَيْتوُناً  ـ ﴿أنَ
وَ نخَْلًا * وَ حَدَائقَِ غُلْباً * وَ فاَکِهَةً وَ أبَاًّ * مَتاَعاً لکَُمْ وَ لَِنعَْامِکُمْ﴾ )عبس/32-25(؛ این آیات 

نیز چون تقریری هستند با نغمة تنزّل تلاوت می‌شوند.
ُّهُ فأََکْرَمَهُ وَ نعََّمَهُ فيَقَُولُ رَبِّي أکَْرَمَنِ‌ * وَ أمََّا إذَِا مَا ابتْلََاهُ فقََدَرَ  ـ ﴿فأََمَّا الْنِسَْــانُ إذَِا مَا ابتْلََاهُ رَب
عَلَيْهِ رِزْقهَُ فيَقَُولُ رَبِّي أهََاننَِ‌﴾ )فجر/16-15(؛ این دو آیه با نغمة تنزّل قرائت می‌شــوند؛ زیرا 

در سیاق جملة تقریری )شرطی( هستند.
ــاعَةِ أيََّانَ مُرْسَاهَا﴾ )نازعات/42(، ﴿فيِمَ  ـ ﴿عَمَّ يتَسََــاءَلوُنَ﴾ )نبأ/۱(، ﴿يسَْأَلوُنکََ عَنِ السَّ
أنَتَْ مِنْ ذِکْرَاهَا﴾ )نازعات/43(، ﴿مِنْ أيَِّ شَــيْ‌ءٍ خَلَقَه﴾ )عبــس/18(، ﴿فمََا لهَُمْ لَا يؤُْمِنوُنَ‌﴾ 
ينِ‌﴾  بکَُ بعَْدُ باِلدِّ کَ برَِبِّکَ الکَْرِيمِ﴾ )انفطار/6(، ﴿فمََا يکَُذِّ )انشقاق/20(، ﴿ياَ أيَُّهَا الْنِسَْانُ مَا غَرَّ
)تین/۷(؛ آیات اشاره‌شــده با نغمة تنزّل تلاوت می‌شوند؛ به دلیل اینکه با استفهام غیر همزه 

و هل بیان شده‌اند. 
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 ب( نغمة بالا )↑(: این نغمه در سیاق ادات استفهام )هل و همزه( نمود می‌یابد.

ـ ﴿ألَمَْ ترََ کَيْفَ فعََلَ رَبُّکَ بأَِصْحَابِ الفِْيلِ‌ * أَ لمَْ يجَْعَلْ کَيْدَهُمْ فيِ تضَْليِلٍ‌ * وَ أرَْسَــلَ عَلَيْهِمْ 
طَيْــراً أبَاَبيِلَ‌﴾ )فیــل/3ـ1(؛ وقف در این آیات بر روی "الفْيِــل"، "تضَْليِل" و "أبَاَبيِل"‌ انجام 
می‌شــود و چون سیاق آیات اســتفهام با همزه است، آیات با نغمة بالایی تلاوت می‌شوند. 
اســتفهام در دو آیه انکاری اســت. »تعبير به"ألمَ ترََ" با اين كه اين حادثه، زمانى رخ داد كه 
پيامبرديده به جهان نگشوده بود، يا مقارن تولد آن حضرت بود، به خاطر آن است كه حادثه 
مزبور بسيار نزدكي به عصر پيغمبر اكرم بود و به علاوه به قدرى مشهور و معروف و متواتر 
بود كه گوئى پيغمبر با چشم مباركش آن را مشاهده كرده بود و جمعى از معاصران پيامبر، 

مسلماً آن را با چشم خود ديده بودند.« )مکارم شیرازی، 1387: 27، 360( 
ـ ﴿ألَمَْ نجَْعَلِ الَْرْضَ مِهَاداً * وَ الجِْباَلَ أوَْتاَداً * وَ خَلَقْناَکُمْ أزَْوَاجاً * وَ جَعَلْناَ نوَْمَکُمْ سُــباَتاً 
* وَ جَعَلْناَ اللَّيْلَ لبِاَســاً * وَ جَعَلْناَ النَّهَارَ مَعَاشاً * وَ بنَيَْناَ فوَْقکَُمْ سَبْعاً شِدَاداً * وَ جَعَلْناَ سِرَاجاً 
اجاً﴾ )نبأ/14ـ6(؛ اين آيات، پاسخى است به کسانی که  وَهَّاجاً * وَ أنَزَْلنْاَ مِنَ المُْعْصِرَاتِ مَاءً ثجََّ
منکر معاد هستند. در اینجا چون سیاق آیات استفهام با همزه است، لذا آیات با نغمة بالایی 

قرائت می‌شوند و چنین نغمه‌ای با مقصود آیات هماهنگ است.
مَاءُ بنَاَهَا﴾ )نازعات/27(؛ این آیه پاسخی برای منکران معاد است  ـ ﴿أأَنَتْمُْ أشََدُّ خَلْقاً أمَِ السَّ
که برای تربیت انسان‌ها به صورت سؤالی بیان شده است و چون استفهام با همزه است، لذا 

آیه با نغمة بالایی تلاوت می‌شود. 
ـ ﴿هَلْ أتَاَکَ حَدِيثُ مُوسَى﴾‌ )نازعات/۱۵( ﴿فقَُلْ هَلْ لکََ إلِىَ أنَْ تزََکَّى﴾‌ )نازعات/18( ﴿هَلْ 
فيِ ذلکَِ قَسَمٌ لذِِي حِجْرٍ﴾ )فجر/5(، ﴿هَلْ أتَاَکَ حَدِيثُ الغَْاشِيةَِ﴾ )غاشیه/1(، ﴿هَلْ أتَاَکَ حَدِيثُ 
الجُْنوُدِ﴾ )بروج/17(؛ این آیات که نمونه‌ای برای ادات استفهام هل هستند با نغمة بالایی قرائت 

می‌شوند.
ج( نغمة مســطح )←(: آن نغمه‌ای است که بینابین قرار می‌گیرد؛ یعنی بین نغمة تنزّل و 

بالا؛ به دلیل اینکه معنا در این نغمه کامل نیست.
حْمنُ وَ قاَلَ صَوَاباً﴾ )نبأ/38(؛  وحُ وَ المَْلَائکَِةُ صَفّاً لَا يتَکََلَّمُونَ إلِاَّ مَنْ أذَِنَ لهَُ الرَّ ـ ﴿يوَْمَ يقَُومُ الرُّ
وقف بر "صَفّاً"، وقف بر نغمة مسطحی است که معنا در آن کامل نمی‌شود، بلکه با مابعد آن 
تکمیل می‌گردد. اما وقف بر کلمة "صَوَاباً" وقف بر نغمة تنزّل است در سیاق جملة تقریری.
ـ ﴿وَ أمََّا مَنْ جَاءَکَ يسَْــعَ‌ى * وَ هُوَ يخَْشَــى * فأََنتَْ عَنْهُ تلََهَّ‌ى﴾ )عبس/10ـ8(؛ وقف بر 
فواصل آیات 8 و 9، وقف بر نغمة مســطح اســت که معنا در آن‌ها کامل نیســت. بنابراین 
مخاطب منتظر شنیدن بقیة مطلب است؛ اما وقف بر کلمة "تلََهَّى" وقف بر نغمة تنزّل است 

در سیاق جملة تقریری.
رَتْ‌ * وَ إذَِا القُْبوُرُ بعُْثرَِتْ‌ *  مَاءُ انفَْطَرَتْ‌ * وَ إذَِا الکَْوَاکِبُ انتْثَرََتْ‌ * وَ إذَِا البْحَِارُ فجُِّ ـ ﴿إذَِا السَّ
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رَتْ‌﴾ )انفطار/5ـ1(؛ وقوف بر فواصل آیات 1 تا 4، وقف بر نغمة  مَتْ وَ أخََّ عَلِمَتْ نفَْسٌ مَا قَدَّ
رَتْ"  مســطحی است که معنا در آن‌ها کامل نیست، این وقوف در "انفَْطَرَتْ"، "انتْثَرََتْ"، "فُجِّ
رَتْ‌" وقف بر نغمة تنزّل اســت در سیاق  مَتْ وَ أخََّ و "بعُْثرَِتْ" نمود می‌یابد، اما وقف بر "قَدَّ

جملة تقریری.
ـ ﴿فأََمَّا مَنْ أوُتيَِ کِتاَبهَُ بيِمَِينهِِ‌ * فسََوْفَ يحَُاسَبُ حِسَاباً يسَِيراً * وَ ينَْقَلِبُ إلِىَ أهَْلِهِ مَسْرُوراً﴾ 
)انشقاق/9ـ7(؛ این آیات حکایت حال بهشتیان است. وقف بر "بيِمَِينهِِ" وقف بر نغمة مسطح 
است که معنا در آن کامل نیست و با مابعدش کامل می‌شود، اما وقف بر "يسَِيراً" و "مَسْرُورا" 

با نغمة تنزل است در سیاق جملة تقریری.
ـ ﴿وَ أمََّا مَنْ أوُتيَِ کِتاَبهَُ وَرَاءَ ظَهْرِهِ‌ * فسََوْفَ يدَْعُو ثبُوُراً * وَ يصَْلَى سَعِيراً﴾ )انشقاق/12ـ10(؛ 
این آیات حکایت حال جهنمیان است. وقف بر "ظَهْرِهِ‌" وقف بر نغمة مسطح است که معنا 
در آن کامل نیســت و با مابعدش کامل می‌شود، اما وقف بر "ثبُوُرا" و "سَعيِراً" با نغمة تنزل 

تلاوت می‌شود در سیاق جملة تقریری.
ِ أفَْوَاجاً * فسََبِّحْ بحَِمْدِ رَبِّکَ  ِ وَ الفَْتْحُ‌ * وَ رَأيَْتَ النَّاسَ يدَْخُلُونَ فيِ دِينِ اللَّ ـ ﴿إذَِا جَاءَ نصَْرُ اللَّ
اباً﴾ )نصر/3ـ1(؛ وقف بر فواصل آیات 1 و 2، وقف بر نغمة مســطح  َّهُ کَانَ توََّ وَ اسْــتغَْفِرْهُ إنِ
ابا" وقف بر نغمة تنزّل است  است که معنا در آن‌ها کامل نیست، اما وقف بر "اسْتغَْفرِْه" و "توََّ
در سیاق جملة تقریری. "اذا" که در ابتدای سوره آمده، نشانگر تحقق حتمی شرط در آینده 
اســت و جواب شرط نیز در آیة 3 بیان شــده است. در آیة یکم "نصَْر" به "الله" اضافه شده 
اســت تا بیان کند که این پیروزی به ارادة خدا تحقق یافته است و این پیروزی هم زمینه‌ای 

می‌شود برای ورود فوج‌فوج مردم به دین خدا.

نتیجه‌گیری
نبر و تنغیم از پدیده‌های زبانی مهمی هستند که با پژوهش‌های زبانی جدید آشکار و وارد 
سامانة موسیقایی شده‌اند. با اینکه این دو اصطلاح توسط زبان‌شناسان جدید نامگذاری شده 
اســت، اما علمای قدیم عرب، این دو پدیده را تا حدودی می‌شــناختند و در قرائت قرآن 
رعایت می‌کردند؛ در قدیم اغلب قوانین زبانی مبتنی بر ســماع بود، حال آنکه زبان‌شناسان 
جدید برای هر کدام از این دو پدیده قوانینی را وضع کرده‌اند. نبر از مســائل بسیار مهمّ در 
قرائت قرآن است که برای کاربست درست آن باید به معنای آیات مسلّط بود؛ به طوری که 
قاریان مصر، کسی را که نبرگذاری را درست انجام دهد، قاری تصویرگر می‌نامند. تنغیم نیز 
به عنوان یکی از مؤلفه‌های موسیقایی، نقش مهمی در فهم محتوای آیات دارد و در شناخت 
انواع جمله کارکرد بسزایی ایفا می‌کند. بنابراین نبر و تنغیم در قرآن کریم دو کارکرد دارند؛ 
اول اینکه در تعیین معنا و مفهوم متن قرآنی مؤثرند و دوم اینکه سبب قرائت درست آیات 

و در نتیجه موسیقایی کردن آیات می‌شوند.
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بررسی تطبیقی ترجمه‏ سوره سجده در ترجمه مکارم، فولادوند و خرم‏دل 
با نگاه به مسائل زبانی مبدأ و مقصد

)تاریخ دریافت: 97/2/1؛ تاریخ پذیرش: 97/4/13(

دکتر وفادار کشاورزی*1
محمدنبی قاسمی**2

چکيده
 انتظــار خوانندگان از مترجم قــرآن، دریافت ترجمه‌ای قابل فهــم و روان از مطالب و 
مفاهیم آن اســت و این امر زمانی میســر می‌گردد که مترجم به نیکی با مسائل زبانی زبان 
عربی آشــنا باشــد، ســاختار زبان مقصد را رعایت کند و بهترین معادل‌ها را برای واژگان 
بیابد. اما ترجمه‌های موجود با اینکه اغلب ترجمه‌هایی خوب و دقیق‌ هستند و ظرافت‌های 
بسیاری در آن‌ها اعمال شده است، انتظار کامل مخاطبان را برآورده نساخته‌اند. به منظور نقد 
ترجمه‌های فعلی قرآن کریم و تبیین نقش والای ترجمه در انتقال مفاهیم کتاب ‏الهی، در این 
نوشتار با روش تحلیلی و مقایسه‏ای، سه ترجمه مشهور از سوره سجده )مکارم، فولادوند و 
خرم‏دل( نقد و بررســی شده است. نتیجه بحث با نگاه به مسائل زبانی چون رعایت قوانین 
صرف و نحو در ترجمه، رعایت ساختار جمله‌بندی در زبان مقصد و چگونگی معادل‌سازی 
واژگان، دسته‏بندی و در جدول و نمودار نشان داده شده است. مقایسه این ترجمه‏ها نشان 
می‌دهد ملاک‌های مذکور در ترجمه فولادوند به نحو شایسته‌تری رعایت شده و او توانسته 

ترجمه‏ای بهتر و روان‌تر ارائه دهد.                                                         
واژگان کلیدی: ترجمه قرآن، ســوره ســجده، ترجمه مکارم، ترجمه فولادوند، ترجمه 

خرم‌دل.

 vafadarkeshavarz@gmail.comاستادیار دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم، دانشکده مطالعات تطبیقی قرآن شیراز؛ *
شیراز؛   قرآن  تطبیقی  مطالعات  دانشکده  کریم،  قرآن  معارف  و  علوم  دانشگاه  قرآن،  تفسیر  ارشد  کارشناسی  دانشجوی   **

ghasemi2222@yahoo.com
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 1ـ مقدمه
 اعتقاد غالب بر این است که قرآن ترجمه‌پذیر نیست؛ زیرا ملاک فهم قرآن بایستی خود 
قرآن باشــد و نیک می‏دانیم که کلام ترجمه‌شــده خداوند دیگر سخن الهی نیست و میزان 
موفقیت مترجم در انتقال معنای آیه در گرو میزان تبحر مترجم در فن ترجمه است. در این 
راســتا، چه اتفاق خجسته‏ای است که برخی از قرآن‌پژوهان، مجوز نقد ترجمه‏ها را داده‌اند 
تا شاید از این راه دریچه‌ای دیگر بر یادگیری و تدبر در قرآن گشوده‏ باشند و جاي تحقيق 
در آيات قرآن را براي ديگران باز گذاشته و به نوعي مشوق انديشمندان براي تدبر در قرآن 
‌شوند. باید پذیرفت که نقد هر ترجمه‏ای، حتی اگر توسط افراد مبتدی صورت گرفته باشد، 
گشــایش مسیری است برای اندیشــیدن و تدبر در قرآن. از طرف دیگر بر اساس مشهوره 
»حیات العلم بالرّدّ و النقد« )کوشــا، 1382: 192( هر نقد و بررسی، کمکی است به رشد و 
بالندگی آنچه که به دنبال نقد آن هســتیم و در مجموع، با این کار در راهی گام می‌نهیم که 
مورد سفارش آیات‏ الهی است. منحصر به فرد بودن و معجزه بودن قرآن به شهادت دلایل 
َّذي أوَْحَيْنا إلِيَْكَ ثمَُّ لا تجَِدُ  معتبر و آیات مختلف قرآن از جمله آیه ﴿وَ لئَنِْ شِــئْنا لنَذَْهَبنََّ باِل
لكََ بهِِ عَلَيْنا وَكيلًا﴾ )اسراء/86(؛ »و اگر بخواهيم، قطعاً آنچه را به تو وحى كرده‏ايم، م‏ىبريم. 
آنگاه براى ]حفظ[ آن، در برابر ما، براى خود مدافعى نمي‏ىابى.« نشان از این دارد که هرگز 
عین محتوای مطالب قرآن قابل بیان به زبانی غیر از زبان قرآنی نیســت. اما از آنجا که دین 
اسلام دینی جهانی است و برای هدایت همه جهانیان آمده و خطابی جهان‌شمول دارد، لذا 

در طول تاریخ اسلام تلاش‌های زیادی برای ترجمه آن شده است. 
در یک ترجمه شایسته »نخست معانی از لباس زبان اول برهنه شده و در مغز جا می‏گیرد 
و سپس به طور دقیق به زبان دوم آراسته می‏گردد.« )کریمی‌نیا، 1375: 141( و در این مسیر، 
یکی از اموری که مترجم را یاری می‌دهد، آگاهی وی نســبت به مسائل زبان مبدأ و مقصد 
اســت تا از ســویی بتواند قواعد و ساختارهای هر دو زبان را در ترجمه رعایت نماید و از 
دیگر سوی بهترین معادل‌ها را در زبان مقصد بیابد. بر همین اساس، در این تحقیق به بررسی 
و مقایسه تطبیقی ســه ترجمه »ناصر مکارم‏ شیرازی«، »محمّدمهدی فولادوند« و »مصطفی 
خرم‏دل« از ســوره سجده، بر اســاس مباحث زبانی مورد قبول اهل لغت پرداخته و پس از 

مقایسه و نقد، بهترین ترجمه را ارائه کرده‌ایم. 

۱ـ۱ـ تعریف مسأله
وقتی از مباحث زبانی و اهمیت آن در ترجمه قرآن کریم سخن می‌گوییم، منظور رعایت و 
در نظر داشتن قواعد و ساختار زبان عربی، رعایت ساختار زبان فارسی و معادل‌یابی مناسب 
برای واژگان قرآن اســت. هر چه مترجم نسبت به این مباحث آگاهی بیشتری داشته باشد، 
ترجمه وی مقبول‌تر خواهد افتاد. با بررســی نقد‏های موجود که در زمینه ســوره‏های قرآن 
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 از این دیدگاه صورت گرفته، مشــخص می‌شود که تاکنون پژوهشی به این صورت درباره 

ســوره سجده انجام نشده است. بر همین اساس، ســه ترجمه مقبول از این سوره انتخاب 
گردید. اولین انتخاب ترجمه فولادوند بود؛ زیرا »اثری نیکو، خوش‌خوان و روان اســت و 
بیشــترین امتیازش بر شــماری از ترجمه‌های قرآن بر مطابقی بودن ترجمه آن با متن آیات 
است.« )کوشا، 1386: 157( نیز به گفته بسیاری دیگر از قرآن‌پژوهان، از بهترین ترجمه‌های 
معاصر به شمار می‌آید. ترجمه مکارم نیز با توجه به این نکته انتخاب گردیده است که وی 
صاحب تفســیر بوده و هر ترجمه‌ای که مسبوق به تفسیر باشد، از آن جهت که »لازم است 
مبانی و اصول تفسیر در ترجمه نیز رعایت شود«، )رضایی اصفهانی،1391: 140( از نواقص 
کمتری برخوردار اســت. ترجمه و تفسیر، اجمال و تفصیل یک حقیقت‌اند و به اظهار اهل 
فن، این ترجمه از بهترین ترجمه‌های قرآن می‏باشد. در انتخاب ترجمه سوم سعی بر این بود 
که ترجمه‌ای مشهور از اهل‏‌سنت انتخاب گردد. با این رویکرد ترجمه خرم‏دل انتخاب شد. 
بنابراین در این نوشتار بر آنیم تا به مقایسه تطبیقی سه ترجمه »مکارم ‏شیرازی«، »فولادوند« 
و »خرم‏دل« از ســوره سجده بپردازیم تا با بررسی مسائل زبانی این ترجمه‌ها به ترجمه‌ای 
نیکوتر از این سوره دست یابیم. شاخص‌های ارزیابی این ترجمه‌ها، مسائل زبانی مورد قبول 
اهل فن در بحث قواعد زبان، واژه‌شناســی و معادل‌یابی و پاسداشــت ساختار زبان مبدأ و 

مقصد می‌باشد که بر اساس آن بسیاری از ترجمه‌ها مورد نقد و بررسی قرار گرفته است.

۱ـ۲ـ پیشینۀ تحقیق
ناقــدان در دهه‌های اخیر نقدهای فراوانی به ترجمه‏هاى قرآن زده‏اند که موضوع بســیاری 
از ایــن نقدها، لغزش‌های مترجمان در ترجمه مباحث زبانی قرآن بوده اســت. از آن جمله 
می‌توان به نقدهایی که محمدعلى کوشــا در کتاب ترجمه‏هاى ممتاز قرآن در ترازوى نقد بر 
ترجمه‌های ابوالقاسم امامی، عبدالمحمد آیتی، بهاء‌الدین خرمشاهی، محمد‌مهدی فولادوند، 
مصطفی خرم‌دل، احمد آرام، سیدّ علی‌نقی فیض‌الاسلام و سیدّ علی موسوی گرمارودی زده، 
اشــاره کرد. نیز  مقاله »نقد و بررسی ترجمه قرآن کریم از آیت‌الله مکارم شیرازی« که توسط 
مرتضی کریمی‌نیا ســامان یافته و در مجله بینّات، سال سوم، شماره یازده چاپ شده است و 
همچنین پایان‌نامه کارشناسی ارشد با عنوان آسیب‌شناسى ترجمۀ قرآن کریم در واژه و ساختار، 
نوشته امیرمســعود صفرى که در سال 1380 در دانشگاه امام صادق )علیه السلام( دفاع شده 
است و مقالات بی‌شــماری که به شیوه‌های مختلف به نقد و آسیب‌شناسی ترجمه‌ها از این 
نظرگاه پرداخته‌اند و اکنون مجال ذکر آنها نیســت. شمار زیادی از این پژوهش‏ها در رابطه با 
نقد ترجمه فولادوند، مکارم و خرّم‌دل بوده اســت و هرکدام بر اساس مبنا و رویکرد تحلیلی 
به گوشــه‏ای از اشکالات موجود پرداخته و راهکارهایی ارائه داده‏اند. در این مقاله با رویکرد 
تحلیلی ـ مقایسه‏ای به چگونگی ترجمه سوره سجده توسط این سه مترجم پرداخته و در این 
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مســیر از مباحث مورد قبول قواعد زبان عربی در کتب معتبر، اعراب القرآن، کتب لغت و نیز 
آراء ناقدان استفاده نموده‌ایم. مزیتّ این شیوه نقد آن است که همزمان چند ترجمه در کنار هم 

مورد بررسی قرار می‏گیرد و ترجمه‌ای مطابقی‌تر و روان‌تر از آیات ارائه می‌گردد.

۱ـ۳ـ پرسش‌های پژوهش
بر اساس آنچه گفته آمد، مهم‌ترین پرسش‌های این پژوهش چنین است:

1ـ بیشترین اشکالات زبانی در ترجمه مکارم، فولادوند و خرّم دل از سوره سجده در چه 
زمینه‌هایی است؟

۲ـ کدام‌یک از این مترجمان، بر اســاس دیدگاه‌هــای اهل لغت، ترجمه بهتری برای این 
سوره ارائه داده است؟

۱ـ۴ـ فرضیه‏های پژوهش
با توجه به پرسش‌های اصلی این پژوهش، موارد زیر فرضیه‌های پژوهش را سامان می‌دهد:
۱ـ بیشترین لغزش‌های زبانی در این سه ترجمه در رعایت نکردن قواعد زبان عربی، عدم 

معادل‌یابی مناسب برای واژگان قرآن و رعایت نکردن ساختار زبان فارسی بوده است.
۲ـ ملاک‌های مذکور در ترجمه فولادوند به نحو شایســته‌تری رعایت شده و او توانسته 

ترجمه‏ای بهتر و روان‌تر ارائه دهد.

2ـ مبانی نظری پژوهش
این نوشــتار به روش تحلیلی ـ مقایســه‌ای و کتابخانه‏ای تهیه شده است. در ابتدا پس از 
مقایســه آیه به آیه و یافتن موارد اختلاف، سعی شده تا ترجمه‌ها با استفاده از کتب قواعد 
زبان، اعراب القرآن، فرهنگ‏های لغت و سایر کتب و مقالات در این زمینه، مورد بررسی قرار 
گیرد و آنگاه ترجمه بهتر، مطابق منابع مذکور، ارائه شود. امّا در صورتی که هیچ یک از سه 
ترجمه نتوانسته باشد، حق مطلب را ادا نماید، در حد وسع کوشیده‌ایم تا ترجمه‌ای در خور 
و شایسته از منابع بیان‌شده ارائه نماییم. لازم به ذکر است، ترجمه‏های این مقاله از نرم‌افزار 

جامع‌التفاسیر نور برگرفته شده است.

3ـ نگاهی مختصر به سوره سجده
سوره سجده، جزو سوره‌های مکی و در ترتیب نزول، هفتاد‏ و‏ پنجمین سوره‌ای ‏است که بر 
پیامبر )صلی الله علیه و آله( نازل شده‏ است. این سوره در چینش کنونی مُصحَف، سی‏ و ‏دومین 
سوره است و در جزء ۲۱ قرآن جای‏ دارد؛ سوره سجده ۳۰ آیه و ۳۷۵ کلمه دارد. این سوره از 
سوره‌های نسبتاً کوچک قرآن و مقداری کمتر از یک حزب است. )طبرسی، بی تا: 19، 203( 
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 این ســوره به سبب آیه‌ پانزدهم آن که قرائت یا شنیدن آن سجده واجب دارد، سجده نامیده 

شده است. بنابراین یکی از چهار سوره‌ای است که عزائم نامیده شده‌اند. سوره سجده درباره 
معاد، خلقت هستی در شش زمان و خلقت انسان از گِل سخن می‌گوید و به منکرانِ قیامت، 
هشدار به عذاب می‌دهد و ثواب مؤمنان را پاداشی معرفی می‌کند که قابل تصور انسان نیست.

۴ـ بررسی ترجمه‏ها

حِيمِ﴾ حْمنِ الرَّ ِ الرَّ 4ـ1ـ ﴿بسِْمِ اللَّ
به نام خداوند بخشنده بخشايشگر )مکارم شیرازی، 1373(

به نام خداوند رحمتگر مهربان‏ )فولادوند، 1318(
به ‏نام خداوند بخشنده مهربان. )خرم‏دل، 1384(

بررســی مقایسه‌ای: برای رحمان و رحیم بودن خداوند، ترجمه و تفاسیر زیاد وجود دارد، 
لیکن در کتب لغت رحمان را بخشاینده و رحیم را مهربان گفته‏اند. )زمخشری،1407: 1، 164(

 ترجمه پیشنهادی: به نام خداوند بخشاینده‏ مهربان.

۴ـ۲ـ آیه اول: ﴿الم﴾ 
الم )مکارم(

الف، لام، ميم. )فولادوند(
الف. لام. ميم. )خرم‏دل(

بررســی مقایسه‌ای: بحث تفسیری بســیاری در مورد حروف مقطعه وجود دارد. ) فخر 
رازی، 1420: 2، 242( بنابراین ترجمه نگردیده است. 

4ـ3ـ آیه دوم: ﴿تنَْزِيلُ الكِْتابِ لا رَيْبَ فيِهِ مِنْ رَبِّ العْالمَِينَ﴾ 
اين كتابى است كه از سوى پروردگار جهانيان نازل شده، و شك و ترديدى در آن نيست! 

)مکارم(
نازل شدن اين كتاب ـ كه هيچ ]جا‏ى[ شك در آن نيست ـ از طرف پروردگار جهان‏هاست. 

)فولادوند(
)اين( كتاب از ســوى پروردگار جهانيان نازل شده است و ترديدى در آن نيست )كه از 

سوى خدا فرو فرستاده شده است(. )خرم‏دل(
بررســی مقایسه‌ای: در ترجمه مکارم، از عبارت "کتابی" که نکره است، استفاده شده، در 
صورتی که "الكِْتابِ" معرفه است، همچنین "تنَزِْيلُ" را نازل‌شده ترجمه کرده، در صورتی که 
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مصدر باب تفعيل است )آدینه‏وند ‏لرستانی، 1377: 5، 128( و بهتر بود واژه "تردیدی" را در 
پرانتز می‏گذاشت؛ چون ضرورتی برای آوردن آن نیست. علاوه بر این، بعد از "نازل‌شده" و 
قبل از "شک"، حرف "واو" آورده که در ترجمه خرم‏دل هم دیده می‏شود، ولی در متن اصلی 
نیست. البته در ترجمه مکارم و خرم‏دل، واژه "العْالمَِينَ"؛ را به "جهانیان" برگردانده‏اند، که از 
واژه جهان‏ها بهتر اســت؛ چون با توجه به سیاق آیه نزول کتاب، برای مردم است و ضمن 
مراجعه به قرآن ملاحظه می‏شــود که از مجموع 73 مورد كاربرد "عالمين" در قرآن، قريب 
به 40 مورد آن در معناى "جهان‏ها" اســت؛ مانند: ﴿قالَ فرِْعَوْنُ وَ ما رَبُّ العْالمَينَ * قالَ رَبُّ 
ماواتِ وَ الَْرْضِ وَ ما بيَْنهَُمآ انِْ كُنْتمُْ مُوقنِينَ﴾ )شعراء/23ـ24( و بقيه موارد با وجود قراين  السَّ
موجــود در آيات، اعم از قراين هدايت، انذار، انعــام و مانند آن، در معناى "جهانيان" آمده 
ةَ مُبارَكًا وَ هُدًى للِْعالمَينَ﴾ )آل‌عمران/96(  لَ بيَْتٍ وُضِعَ للِناّسِ للََّذى ببِكََّ اســت؛ مانند: ﴿انَِّ أوََّ
اگرچه م‏ىتوان مواردى را ســراغ گرفت كه به هر دو معنى قابل ترجمه باشند. )مجاهدین، 
1384: 38( در ترجمــه خرم‌دل، "تنَزِْيلُ" را ماضی نقلی ترجمه کرده، در صورتی که مصدر 
است. هر سه مترجم "تنَزِْيلُ" را به فارسی بر نگردانده‏اند، در صورتی که معادل فارسی "فرو 

فرستادن" برای "تنَزِْيلُ" مناسب است.
  ترجمه پیشــنهادی: فرو‏فرستادن این کتاب، که شکی در آن نیست، از جانب پروردگار 

جهانیان است.

ِّكَ لتِنُْذِرَ قوَْماً ما أتَاهُمْ مِنْ نذَِيرٍ مِنْ قبَْلِكَ  ۴ـ۴ـ آیه ســوم: ﴿أمَْ يقَُولوُنَ افْترَاهُ بلَْ هُوَ الحَْقُّ مِنْ رَب
لعََلَّهُمْ يهَْتدَُونَ﴾

ولى آنان م‏ىگويند: »)محمّد( آن را به دروغ به خدا بسته است«، امّا اين سخن حقّى است 
از سوى پروردگارت تا گروهى را انذار كنى كه پيش از تو هيچ انذاركننده‏اى براى آنان نيامده 

‏است، شايد )پند‏گيرند و( هدايت شوند! )مکارم(
آيا م‏ىگويند: »آن را بربافته اســت«؟ ]نه چنين است‏[ بلكه آن حقّ و از جانب پروردگار 
توست، تا مردمى را كه پيش از تو بيم‌دهنده‏اى براى آنان نيامده ‏است، هشدار دهى، اميد كه 

راه يابند. )فولادوند(
امّا )مشــركان( م‏ىگويند: )محمّد( خودش آن را از پيش خود ساخته است )و به دروغ به 
خدا نسبت داده است(. بلكه قرآن )سخن( حقّى است كه از سوى پروردگارت )بر تو( نازل 
شــده است تا گروهى را )از خشــم خدا( بترسانى كه پيش از تو پيغمبرى براى آنان نيامده 

است، شايد هدايت يابند )و به سوى حق رهنمود شوند(. )خرم‏دل(
بررسی مقایسه‏ای: در ترجمه مکارم، از عبارت "سخن حقی" استفاده گردیده، در صورتی‏ 
که حرف "ی" در اینجا علامت نکره است و "الحق" معرفه است. نکته دیگر اینکه نحویون 
"ام" را اضراب گفته‏اند )آدینه‏وند ‏لرستانی، 1377: 5، 129( اما فولادوند و خرم‏دل، استفهام 
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 گرفته‏اند و مکارم به خوبی ترجمه نموده اســت. در این مورد آمده است: »أمَْ يقَُولوُنَ افْترَاه‏ُ 

لأن "أم" هــي المنقطعه الكائنه بمعنى: بل« )زمخشــری، 1407: 3، 506( همچنین فولادوند 
بعد از حق، حرف "واو" آورده اســت که در متن اصلی نمی‏باشد. برای ترجمه فعل "تنُذِْرَ"، 
مکارم "انذار کردنر به کار برده اســت که همان واژه عربی است، در صورتی که خرم‏دل از 
"ترساندن" استفاده نموده است، ولی استفاده فولادوند از "هشدار دادن" انتخاب بهتری است. 
در ترجمه جمله »لتِنُْذِرَ قوَْماً ما أتَاهُمْ مِنْ نذَِيرٍ مِنْ قبَْلِكَ« ترجمه فولادوند ترجیح داده شــده 
اســت؛ نخســت به دلیل اینکه برای معادل "نذَِيرٍ" مکارم از همان واژه عربی استفاده نموده 
و معادل‌یابی، در زبان مقصد نشــده و خرم‏دل به "پیغمبری" ترجمه نموده اســت که نوعی 
برداشت تفسیری است و در ترجمه کاربرد ندارد، لیکن فولادوند، به "بیم‏دهنده‏ای" ترجمه 
نموده‏ که بهتر اســت و دیگر اینکه فولادوند ساختار جمله‌بندی در زبان فارسی را رعایت 

نموده و فعل اصلی را در پایان جمله آورده است.
ترجمه پیشنهادی: بلکه می‏گویند دروغی است که خود به هم بافته؟ امّا آن حقّ است که 
از جانب پروردگار توســت تا مردمی را که پیش از تو بیم‌دهنده‏ای نداشته‌اند، هشدار دهی، 

شاید راه یابند.

َّامٍ ثمَُّ اسْتوَى‏ عَلَى  ةِ أيَ ــماواتِ وَ الَْرْضَ وَ ما بيَْنهَُما فيِ سِــتَّ َّذِي خَلَقَ السَّ ُ ال ۴ـ۵ـ آیه چهارم: ﴿اللَّ
العَْرْشِ ما لكَُمْ مِنْ دُونهِِ مِنْ وَليٍِّ وَ لا شَفِيعٍ أفَلَا تتَذََكَّرُونَ﴾ 

خداوند كسى است كه آسمان‌ها و زمين و آنچه را ميان اين دو است، در شش روز ]شش 
دوران‏[ آفريد، سپس بر عرش )قدرت( قرار گرفت؛ هيچ سرپرست و شفاعتك‌ننده‏اى براى 

شما جز او نيست. آيا متذكّر نم‏ىشويد؟! )مکارم(
خدا كسى است كه آسمان‌ها و زمين و آنچه را كه ميان آن دو است، در شش هنگام آفريد، 
آنگاه بر عرش ]قدرت‏[ استيلا يافت، براى شما غير از او سرپرست و شفاعت‌گرى نيست؛ 

آيا باز هم پند نم‏ىگيريد؟ )فولادوند(
خدا كســى است كه آســمان‌ها و زمين و آنچه را كه در ميان آن دو است، در شش دوره 
بيافريد و سپس بر تخت فرماندهى جهان قرار گرفت. به جز خدا براى شما هيچ ياورى )كه 
شــما را از عذاب خدا برهاند( و هيچ شــفيعى )كه در پيش خداـ جز با اجازه خداـ برايتان 

شفاعت كند،( وجود ندارد. آيا يادآور م‏ىشويد؟ )خرم‏دل(
بررســی مقایسه‏ای: نکته قابل توجه این آیه، عبارت »ثمَُّ اسْتوَى‏ عَلَى العَْرْشِ« است که در 
بحث کلامی مذاهب، ترجمه‏ها و تفســیر‏های مختلف از آن شده است؛ بنابراین مترجم در 
صورت نیاز می‏تواند در پاورقی، توضیحات لازم ارائه دهد و از وارد کردن نظرات تفسیری 
مذهب خود در ترجمه پرهیز نماید. در مورد واژه "اسْتوَى" گفته‏اند: هرگاه اين واژه با حرف 
حْمنُ عَلَى العَْرْشِ اسْتوَى﴾‏  )على( متعدّى شود، در معنى استيلاء و اقتدار است؛ مانند آيه ﴿الرَّ
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)طه/5( که در اینجا يعنى مستولى شد و نيز معادل فارسی "عرش" را گفته‏اند: »همه آنچه در 
آسمان و زمين است«. )راغب اصفهانی، 1374: 2، 291( بنابراین برگردان فارسی که خرم‏دل 
آورده »و ســپس بر تخت فرماندهى جهان قرار گرفت،« پذیرفته نیســت. همین را تفسیر 
المیزان این‏گونه آورده اســت: »سپس به عرش پرداخت« )طباطبایی، 1374: 16، 363( واژه 
"الله" را هر دو مترجم، "خدا" ترجمه کرده‏اند و مکارم، به درســتی به خداوند ترجمه نموده 
که در اینجا خداوند ترجیح دارد؛ زیرا پسوند "وند" بیان‏گر صفات ذاتی باري ‏تعالي است و 
در این آیه از ذات خدا که همان واجب‏الوجود بودن است، بحثی به میان نیامده، بلکه بحث 
خالقیت خداوند است. خرم‏دل جمله پایانی »أفَلَا تتَذََكَّرُونَ« را به صورت فعل مثبت، ترجمه 
نموده ‏است، در صورتی که منفی است. نحویون چنین می‌گویند: »لا تتذكّرون«‏ فعل مضارع 

منفى از باب تفعّل است. )آدینه‏وند، 1377: 5، 130(
ترجمه پیشــنهادی: خداوند كسى است كه آسمان‌ها و زمين و آنچه را ميان آن دو است، 
در شــش روز ]شش دوران‏[ آفريد، سپس بر عرش )قدرت( قرار‏گرفت. شما را جز او هيچ 

سرپرست و شفاعتك‌ننده‏ا‏ى نيست. آيا باز هم پند نم‏ىگيريد؟

ونَ﴾ ا تعَُدُّ ماءِ إلِىَ الْرَْضِ ثمَُّ يعَْرُجُ إلِيَْهِ فيِ يوَْمٍ كانَ مِقْدارُهُ ألَفَْ سَنةٍَ مِمَّ ِّرُ الْمَْرَ مِنَ السَّ ۴ـ۶ـ آیه پنجم: ﴿يدَُب
امور )اين جهان( را از آســمان به سوى زمين تدبير مك‏ىند؛ سپس در روزى كه مقدار آن 
هزار سال از سال‌هاىي است كه شما م‏ىشمريد، به سوى او بالا م‏ىرود )و دنيا پايان مي‏ىابد(. 

)مکارم(
كار ]جهان‏[ را از آســمان ]گرفته‏[ تا زميــن، اداره مك‏ىند.آنگاه ]نتيجه و گزارش آن‏[ در 
روزى كه مقدارش ـ آن چنان كه شما ]آدميان‏[ برم‏ىشماريد ـ هزار سال است، به سوى او 

بالا م‏ىرود. )فولادوند(
خداوند )تمام عالم هســتى را( از آسمان گرفته تا زمين، زير پوشش تدبير خود قرار داده 
است )و جز او مدبرّى در اين جهان وجود ندارد(. سپس تدبير امور در روزى كه اندازه آن 

هزار سال از سال‌هاىي است كه شما م‏ىشماريد، به سوى او بازم‏ىگردد. )خرم‏دل(
بررسی مقایسه‏ای: نکته قابل توجه معادل حرف "الی" در زبان مقصد است؛ زیرا هم به معنی 
"به سوی" و هم به معنی "تا" آمده است. )راغب اصفهانی، 1374: 1، 74( در سه ترجمه فوق 
"یدبر" را فعل و فاعل گرفته و "امر" را مفعول و »من الســماء و الی الارض« را جار و مجرور 
متعلق به "امر" گرفته‏اند. با وجود این باز هم "الی" را متفاوت ترجمه نموده‏اند؛ چنان‌که  مکارم 
آن را "به سوی" و دو مترجم دیگر به معنی "تا" گرفته‏اند. البته با توجه به سیاق آیات، این آیه 
به دنبال آیه قبل، تمامیت هستی را می‏رساند. بنابراین "به سوی زمین" معنای کاملی نیست. در 
تایید مطلب فوق برخی دیگر هم آن را به معنی "تا" آورده‏اند. »از آسمان گرفته تا زمين تدبير 
هر كار را مك‏ىند، آنگاه در روزى كه اندازه‏اش هزار سال از آن‏هاست كه شما م‏ىشماريد، )همه 
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 چيز( به سوى او بالا م‏ىرود.« )طباطبایی، 1374: 16، 363(

ترجمه پیشنهادی: كار را از آسمان تا زمين تدبیر مك‏ىند؛ آنگاه در روزى كه مقدارش هزار 
سال است، از آنچه شما م‏ىشمريد، به سوی او بالا می‏رود.

حِيمُ﴾ هادَةِ العَْزِيزُ الرَّ ۴ـ۷ـ آیه ششم: ﴿ذلكَِ عالمُِ الغَْيْبِ وَ الشَّ
او خداوندى است كه از پنهان و آشكار باخبر است و شكست‏ناپذير و مهربان است! )مکارم(

اوست داناىِ نهان و آشكار كه شكوهمندِ مهربان است. )فولادوند(
او خداوندى است كه از پنهان و آشكار باخبر است و چيره و مهربان است. )خرم‏دل(

بررســی مقایســه‏ای: در ترجمه مکارم و خرم‏دل "ذلک" را به "او خداوندی است که از" 
ترجمه کرده‏اند که برای ترجمه "هو الله" مناســب است و فولادوند "اوست" ترجمه کرده، 
در صورتی‏که واژه معادل در زبان مقصد، "آن" است. در ضمن در ترجمه مکارم و خرم‏دل 
"باخبر اســت" ترجمه مناسبی برای "عالمُِ" نیســت و در جمله »و شكست‏ناپذير و مهربان 
اســت« نیز حرف "واو" در متن عربی نداریم. فولادوند "عالمُِ" را "دانای" ترجمه نموده که 

مناسب‏ است. مکارم "عزیز" را "شکست‌ناپذیر" ترجمه نموده که معادل خوبی است. 
ترجمه پیشنهادی: آن]خدای[ داناىِ نهان و آشكار، شکست‏ناپذیر )پیروزمند( مهربان است.

َّذِي أحَْسَنَ كُلَّ شَي‏ْءٍ خَلَقَهُ وَ بدََأَ خَلْقَ الْنِسْانِ مِنْ طِينٍ﴾ 4ـ8ـ آیه هفتم: ﴿ال
او همان كسى است كه هر چه را آفريد، نكيو آفريد و آفرينش انسان را از گِل آغاز كرد. 

)مکارم(
همان كسى كه هر چيزى را كه آفريده است، نكيو آفريده و آفرينش انسان را از گِل آغاز 

كرد. )فولادوند(
آن كســى اســت كه هرچه را آفريد، نكيو آفريد و آفرينش انسان )اوّل( را از گل آغازيد. 

)خرم‏دل(
بررســی مقایســه‏ای: در ترجمه مکارم "الَّذِي" را به "او همان کسی است" ترجمه کرده‏ 
است که معادل عربی آن "هو الذی" است در صورتی که "هو" در جمله نداریم. در ترجمه 
فولادوند "همان کســی" و در ترجمه خرم‏دل به "آن کسی" برگردانده شده که معادل عربی 
ندارد و بهترین معادل برای آن، "کســی که" اســت. مورد دیگر در ترجمه فولادوند جمله 
"خَلَقَهُ" که فعل ماضی است، به ماضی نقلی ترجمه کرده است که ایراد آن مشهود است، در 

صورتی‏ که دو ترجمه دیگر به درستی ترجمه نموده‏اند. 
ترجمه پیشــنهادی: كســك‏ىه هر چيزى را آفريده، نكيو آفريد و آفرينش انسان را از گِل 

آغاز کرد.
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4ـ9ـ آیه هشتم: ﴿ثمَُّ جَعَلَ نسَْلَهُ مِنْ سُلالةٍَ مِنْ ماءٍ مَهِينٍ﴾ 
سپس نسل او را از عصاره‏اى از آب ناچيز و ب‏ىقدر آفريد. )مکارم(

سپس ]تداوم‏[ نسل او را از چيكده آبى پست مقرّر فرمود. )فولادوند(
سپس خداوند ذرّيهّ او را از عصاره آب )به ظاهر( ضعيف و ناچيزى )به نام منى( آفريد. 

)خرم‏دل(
بررســی مقایسه‏ای: سلاله با این دو آیه توضیح داده شده است: ﴿وَ لقََدْ خَلَقْناَ الْنِسْانَ مِن‏ْ 
سُلالةٍَ مِنْ طِينٍ﴾ )مؤمنون/12( و ﴿ثمَُّ جَعَلَ نسَْلَهُ مِن‏ْ سُلالةٍَ مِنْ ماءٍ مَهِينٍ﴾ )سجده/8( که همین 
دو مورد در قرآن آمده است. اهل لغت آن را "چكیده و صاف‌شده" گفته‏اند. فرزند را "سلاله 
و سليله و سليل" گفته‏اند كه چيكده و كشيده مرد است. )قرشى، عل‌ىاكبر، 1371: 3، 295( 
بنابراین با توجه به زبان مقصد، بهترین وجه برای ســاله همان چکیده است که فولادوند 
آورده است و برای نسل کلمه نژاد مناسب‏تر است. اگر "منِْ ماءٍ" را که جار و مجرور است، 
صفت برای سلاله، و "مهین" را صفت برای ماء بگیریم، در ترجمه فولادوند و خرم‏دل یک 
"منِْ" در متن عربی وجود دارد که در ترجمه حذف شــده و به روانی آن کمک کرده‏ است. 
نکته دیگر اینکه در ترجمـــه خرم‏دل، واژه "خداوند" در متن فارسی آمده که در متن عربی 

نمی‌باشد.                                                                         
ترجمه پیشنهادی: سپس نژادش را از چيكده آبى پست )بی‌مقدار( قرار داد.

ــمْعَ وَ الَْبصْارَ وَ الَْفْئدَِةَ قَلِيلًا ما  اهُ وَ نفََخَ فيِهِ مِنْ رُوحِهِ وَ جَعَلَ لكَُمُ السَّ ۴ـ۱۰ـ آیه نهم: ﴿ثمَُّ سَــوَّ
تشَْكُرُونَ﴾ 

ســپس )اندام( او را موزون ســاخت و از روح خويش در وى دميد و براى شما گوش و 
چشم‌ها و دل‌ها قرار داد، امّا كمتر شكر نعمت‌هاى او را به جا م‏ىآوريد! )مکارم(

آنگاه او را درست‏اندام كرد و از روح خويش در او دميد و براى شما گوش و ديدگان و 
دل‌ها قرار داد؛ چه اندك سپاس م‏ىگزاريد. )فولادوند(

آنگاه اندام‌هاى او را تكميل و آراســته كرد و از روح متعلّق به خود )كه ســرّى از اسرار 
اســت( در او دميد و براى شما گوش‌ها و چشــم‌ها و دل‌ها آفريد )تا بشنويد و بنگريد و 

بفهميد، امّا( شما كمتر شكر )نعمت‌هاى او( را به جاى م‏ىآوريد. )خرم‏دل(
بررســی مقایسه‏ای: از مقایسه ترجمه‏ها ملاحظه میشود که مکارم و خرم‏دل جمله »قَليِلًا 
ما تشَْــكُرُونَ« را این‌گونه ترجمه کرده‏اند: »امّا كمتر شكر نعمت‌هاى او را به جا م‏ىآوريد« 
که نشــان می‏دهد "قليلا ما" را، ظرف و مفعول‌فيه برای "تشكرون" گرفته‏اند، در صورتی که 
در ترجمه فولادوند "قَللًي"، نائب عن مفعول مطلق و "ما" صله برای تأکید قلت گرفته ‏شده 

است. )علوان، 1427: 3، 1818( در مجموع ترجمه آقای فولادوند مناسب‌تر است.
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 ترجمه پیشــنهادی: آنگاه ‏اندام او را درستك‏رد و از روح خويش در او دميد و براى شما 

گوش و ديدگان و دل‌ها قرار داد؛ چه اندك سپاس م‏ىگزاريد.

ِّهِمْ كافرُِونَ﴾  َّا لفَِي خَلْقٍ جَدِيدٍ بلَْ هُمْ بلِِقاءِ رَب 4ـ11ـ آیه دهم: ﴿وَ قالوُا أَ إذِا ضَلَلْنا فيِ الَْرْضِ أَ إنِ
آنهــا گفتند: »آيا هنگامى كه ما )مرديم و( در زمين گم شــديم، آفرينش تازه‏اى خواهيم 
يافت؟!« ولى آنان لقاى پروردگارشان را انكار مك‏ىنند )و م‏ىخواهند با انكار معاد، آزادانه به 

هوسرانى خويش ادامه دهند(. )مکارم(
و گفتند: »آيا وقتى در ]دل‏ِ[ زمين گم شديم، آيا ]باز[ ما در خلقت جديدى خواهيم بود؟« 

]نه،[ بلكه آنها به لقاى پروردگارشان ]و حضور او[ كافرند. )فولادوند(
)كافران( م‏ىگويند: آيا هنگامى كه ما مرديم و در زمين گم گشتيم )و ذرّات وجود ما آميزه 
خاك گرديد و اثرى از آن نماند( آفرينش تازه‏اى خواهيم يافت )و دوباره زندگى را از ســر 
م‏ىگيريم؟( بلكه آنان منكر ملاقات با پروردگارشــان )براى حســاب و كتاب( هم هستند. 

)خرم‏دل(
بررســی مقایسه‏ای: خرم‏دل »قالوُا« را »می‏گویند« ترجمه کرده‏ است که اشکال آن مشهود 
اســت. در مورد »ضللنا« چنین آمده اســت: »كنايه از مرگ و استحاله و دگرگون شدن بدن 
اســت.« )راغب اصفهانی، 1374: 2، 462( برخی لغت‌دانــان، »ضللنا« را به معنای مخلوط 
شدن دو چیز با هم گرفته‌اند که یکی کم باشد و دیگری زیاد و آنچه که کم است در اثر این 
مخلوط شدن محو شود. بنابراین »گم شدیم« بهترین ترجمه برای آن است. اضافه بر موارد 
فوق در ترجمه خرم‌دل بهتر بود »ما مردیم« و »هم« را داخل گیومه می‏گذاشت؛ زیرا در متن 

عربی وجود ندارد. 
ترجمه پیشنهادی: و گفتند: »آيا وقتى در زمين گم شديم، آیا ]باز[ آفرینش تازه‌ای خواهیم 

یافت؟!« ]نه،[ بلكه آنها به دیدار پروردگارشان كافرند.

ِّكُمْ ترُْجَعُونَ﴾  َّذِي وُكِّلَ بكُِمْ ثمَُّ إلِ‏ى رَب  4ـ12ـ آیه یازدهم: ﴿قلُْ يتَوََفَّاكُمْ مَلَكُ المَْوْتِ ال
بگو: »فرشــته مرگ كه بر شــما مأمور شده، )روح( شما را م‏ىگيرد؛ سپس شما را بسوى 

پروردگارتان بازم‏ىگردانند.« )مکارم(
بگو: »فرشته مرگى كه بر شما گمارده شده، جانتان را م‏ىستاند، آنگاه به سوى پروردگارتان 

بازگردانيده م‏ىشويد.«  )فولادوند(
بگو: فرشــته مرگ كه بر شــما گماشته شده است، )به ســراغتان م‏ىآيد و( جان شما را 

م‏ىگيرد، سپس به سوى پروردگارتان بازگردانده م‏ىشويد. )خرم‏دل(
بررســی مقایسه‏ای: فعل »ترُْجَعُونَ« مجهول اســت به معنی »برگردانیده می‏شوید« که در 
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ترجمه مکارم به‏ صورت معلوم ترجمه گردیده ‏است. و »مَلَكُ المَْوْتِ« به سبب اضافه معرفه 
شده است، لیکن فولادوند، واژه معادل آن‏ را نکره )فرشته مرگی( آورده است؛ در حالی که 

مکارم و خرم‏دل آن را به‏ درستی ترجمه کرده‏اند.
ترجمه پیشــنهادی: بگو: »فرشته مرگ كه بر شما گمارده شده است، جانتان را م‏ىستاند. 

آنگاه به سوى پروردگارتان بازگردانيده م‏ىشويد.«

َّنا أبَصَْرْنا وَ سَمِعْنا فاَرْجِعْنا  ِّهِمْ رَب 4ـ13ـ آیه دوازدهم: ﴿وَ لوَْ ترَى‏ إذِِ المُْجْرِمُونَ ناكِسُوا رُؤُسِهِمْ عِنْدَ رَب
َّا مُوقنِوُن﴾ نعَْمَلْ صالحِاً إنِ

و اگر ببينى مجرمان را هنگامى كه در پيشگاه پروردگارشان سر به زير افكنده، م‏ىگويند: 
»پروردگارا! آنچه وعده كرده بودى ديديم و شنيديم. ما را بازگردان تا كار شايسته‏اى انجام 

دهيم. ما )به قيامت( يقين داريم!« )مکارم(
و كاش هنگامى را كه مجرمان پيش پروردگارشان سرهاشان را به زير افكنده‏اند، م‏ىديدى 
]كه م‏ىگويند:[ »پروردگارا، ديديم و شنيديم. ما را بازگردان تا كار شايسته كنيم؛ چرا كه ما 

يقين داريم.« )فولادوند(
ببينى گناهكاران را در آن هنگامى كه در پيشــگاه پروردگارشــان )براى حساب و كتاب 
گردآورده شــده‏اند و ايشان از خجالت( سر به زير افكنده‏اند و م‏ىگويند: پروردگارا! ديديم 
)آنچه خود را از آن به كورى زده بوديم( و شنيديم )آنچه خود را از آن به كرى زده بوديم. 
هم ‏اينك پشيمانيم( پس ما را )به جهان( بازگردان تا عمل صالح انجام دهيم )و سرافراز به 

خدمت برگرديم(. ما )به قيامت و فرموده پيغمبرانت( يقين كامل داريم. )خرم‏دل(
بررســی مقایســه‏ای: نکته قابل توجه اینکه نحویون »لو« را شرطی دانسته‏اند، )كرباسى، 
1422: 6، 287( بنابراین نباید تمنا ترجمه کنیم. پس ترجمه مکارم صحیح اســت. اما فعل 
»می‏گویند« که در ترجمه مکارم و خرم‏دل ملاحظه می‏شــود، در متن عربی وجود ندارد و 

فولادوند به درستی آن را در میان کروشه قرار داده‏ است.    
ترجمه پیشــنهادی: و اگر هنگامى را كه مجرمان پيش پروردگارشان سرهاشان را به زير 
افكنده‏اند، م‏ىديــدى ]كه م‏ىگويند:[ »پروردگارا، ديديم و شــنيديم. ما را بازگردان تا كار 

شايسته كنيم؛ زیرا ما يقين داريم.« 

4ـ14ـ آیه سیزدهم: ﴿وَ لوَْ شِئْنا لَتيَْنا كُلَّ نفَْسٍ هُداها وَ لكِنْ حَقَّ القَْوْلُ مِنِّي لََمْلََنَّ جَهَنَّمَ مِنَ الجِْنَّةِ 
وَ النَّاسِ أجَْمَعِينَ﴾ 

و اگر م‏ىخواستيم به هر انسانى هدايت لازمش را )از روى اجبار بدهيم(، م‏ىداديم. ولى 
)من آنها را آزاد گذارده‏ام و( ســخن و وعده‏ام حق اســت كه دوزخ را )از افراد ب‏ىايمان و 

گنهكار( از جنّ و انس همگى پر كنم! )مکارم(
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 و اگر م‏ىخواستيم، حتماً به هر كسى ]از روى جبر[ هدايتش را م‏ىداديم، لكين سخن من 

محقّق گرديده كه: »هر آينه جهنمّ را از همه جنيّان و آدميان خواهم آكند.« )فولادوند(
اگر ما م‏ىخواستيم، به هر انسانى هدايت لازمه‏اش را م‏ىداديم و لكين )انسان را صاحب 
اراده و مكلّف به تكاليف و مســئول در برابر اعمال خود و قابل هدايت به وسيله پيغمبران 
آفريديم.( من مقرّر كردم كه دوزخ را از جملگى افراد )ب‏ىايمان و گناهكار( جنّ و انس پر 

كنم. )خرم‏دل(
بررسی مقایسه‏ای: نکته قابل بحث در این آیه ارتباط جمله اول: »وَ لوَْ شِئْنا لَتيَْنا كُلَّ نفَْسٍ 
هُداها« با جمله دوم: »وَ لكِنْ حَقَّ القَْوْلُ مِنِّي« و جمله ســوم: »لََمْلََنَّ جَهَنَّمَ مِنَ الجِْنَّه وَ النَّاسِ 
أجَْمَعِينَ« اســت که باید در ترجمه دیده شــود. جمله اول، کاملًا واضح اســت که خداوند 
می‏فرماید: »انســان جبراً هدایت نمی‏شود و صاحب اختیار است«، جمله دوم تأکیدی است 
بر جمله اول که این‌گونه بیان می‏شود: »سخن من محقق شده است«؛ به عبارت دیگر محقق 
شدن سخن خداوند این است که بشر آزاد آفریده شده است و جمله سوم که با "لام قسم" 
شروع می‏شود، چنین ترجمه می‏شود: »جهنم از جن و انس پر می‏شود« و علت آن، در آیه 
بعد بیان می‏گردد. بنابراین ســه مترجم بزرگوار با آوردن "که" در ابتدای جمله سوم، آن را 
به جمله قبل ارتباط می‏دهند؛ به عبارت دیگر پر شدن جهنم نتیجه آزادی بشر می‌شود؛ در 
صورتی که پر شــدن جهنم به علت فراموشــی روز قیامت است. چنان‏که گفته شده است: 
»ظاهراً مقصود از اين آيه چنين است كه اگر مي‏خواستيم، به جبر و بر خلاف اختيار او ـ كه 
ضلالت و گمراهى را بر هدايت برگزيده ـ او را به سوى راه راست رهسپار مي‏کردیم؛ لكن 
حكمت چنين اقتضاء نموده كه پس از آنكه اســباب هدايت به وجهى نیکو در اختیار همه 
گذاشته شده و كفّار دانسته و فهميده راه ضلالت را پيش گرفتند، ما هم بنا بر حكم سابق ـ كه 
مشيتّ چنين اقتضاء نموده كه انسان در عمل مختار باشد ـ او را به جبر هدايت نکردیم؛ زيرا 
كه اين عالم دار تكليف است و هر كس از نتیجه عمل خود مستحقّ ثواب يا عقاب می‏گردد 
و وقتى كه هدايت نشــدند، گمراه مي‏گردند و لازمه گمراهى آنها خلود در جهنمّ و عذاب 
َّا نسَِيناكُمْ وَ ذُوقوُا عَذابَ الخُْلْدِ بمِا كُنْتمُْ  دائمى خواهد ‏بود: ﴿فذَُوقوُا بمِا نسَِيتمُْ لقِاءَ يوَْمِكُمْ هذا إنِ
تعَْمَلُونَ﴾ )ســجده/14( ‏و اين آيه تأييد مي‏نمايد توجيهى را كه در آيه بالا شــد كه مقصود 
اين اســت: اگر خدا مي‏خواســت، كفّار را مجبور مي‏نمود بر اينكه ايمان آرند؛ لكن مشيتّ 
و خواســت الهى چنين اقتضاء نموده كه مردم از روى اختيار، ايمان بياورند و چون كفّار از 
روى كبر يا هو‌ىپرســتى و فرو رفتن در شــهوات و عدم توجّه، گويا روز معاد را فراموش 
نمودنــد و وقتى آنها چنين روزى را فراموش نمودند از باب مجازات به مثل، ما نيز با آنان 
معامله فراموشى ميك‏نيم و آنها را در عذاب دائمى وا مي‏گذاريم.« )امین، 1362: 10، 177(

ترجمه پیشنهادی: و اگر م‏ىخواستيم، حتماً به هر كسى ]از روى جبر[ هدايتش را م‏ىداديم، 
لكين ســخن من محقّق گرديده ]كه انسان مختار است[ »هر آينه جهنمّ را از همه جنيّان و 
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آدميان خواهم آكند.« 

َّا نسَِيناكُمْ وَ ذُوقوُا عَذابَ الخُْلْدِ بمِا كُنْتمُْ  ۴ـ۱۵ـ آیه چهاردهم: ﴿فذَُوقوُا بمِا نسَِيتمُْ لقِاءَ يوَْمِكُمْ هذا إنِ
تعَْمَلُونَ﴾ 

)و به آنها م‏ىگويم:( بچشيد )عذاب جهنم را(! به خاطر اينكه ديدار امروزتان را فراموش 
كرديد، ما نيز شــما را فراموش كرديم و بچشيد عذاب جاودان را به خاطر اعمالى كه انجام 

م‏ىداديد! )مکارم(
پس به ]ســزا‏ى[ آنكه ديدار اين روزتــان را از ياد برديد، ]عذاب را[ بچشــيد. ما ]نيز[ 

فراموشتان كرديم و به ]سزا‏ى[ آنچه انجام م‏ىداديد، عذاب جاودان را بچشيد. )فولادوند(
بچشيد )عذاب جهنمّ را( به خاطر اينكه ملاقات امروز خود را )با پروردگارتان براى حساب 
و كتاب( فراموش كرده‏ايد و ما نيز شما را )در ميان عذاب رها و( به دست فراموشى م‏ىسپاريم 

و بچشيد عذاب هميشگى را به سبب اعمالى كه )در دنيا( انجام م‏ىداده‏ايد. )خرم‏دل(
بررســی مقایســه‏ای: مکارم و خرم‏دل، جمله‏ای را که با »فَذُوقُوا« شــروع شده است، به 
صورت تحت‏اللفظی ترجمه نموده و فعل را اول جمله آورده‏اند، در صورتی که در فارسی 
فعــل آخر جمله قرار می‏گیرد. همچنین »فاء« اول جملــه را ترجمه نکرده‏اند. پس ترجمه 

فولادوند کامل‏تر است.
ترجمه پیشــنهادی: پس به ]ســزا‏ى[ آنكه ديدار اين روزتان را از ياد برديد، ]عذاب را[ 
بچشــيد. ما ]نيز[ فراموشتان كرديم و به ]ســزا‏ى[ آنچه انجام م‏ىداديد، عذاب جاودان را 

بچشيد. 

ِّهِمْ وَ هُمْ  داً وَ سَبَّحُوا بحَِمْدِ رَب وا سُــجَّ َّذِينَ إذِا ذُكِّرُوا بهِا خَرُّ َّما يؤُْمِنُ بآِياتنِاَ ال 4ـ16ـ آیه پانزدهم: ﴿إنِ
لا يسَْتكَْبرُِونَ﴾ 

تنها كســانى به آيات ما ايمان م‏ىآورند كه هر وقت اين آيات به آنان يادآورى شــود، به 
سجده م‏ىافتند و تسبيح و حمد پروردگارشان را به جا م‏ىآورند و تكبرّ نمك‏ىنند. )مکارم(

تنها كسانى به آيات ما م‏ىگروند كه چون آن ]آيات‏[ را به ايشان يادآورى كنند، سجدهك‏نان 
به روى درم‏ىافتند و به ســتايش پروردگارشان تسبيح م‏ىگويند و آنان بزرگى نم‏ىفروشند. 

)فولادوند(
تنها كسانى به آيات ما ايمان دارند كه هر وقت بدانها پند داده شوند، )براى خدا( به سجده 

م‏ىافتند و ستايشگرانه به تسبيح پروردگارشان م‏ىپردازند و تكبرّ نم‏ىورزند. )خرم‏دل(
رُوا« را به یادآوری ترجمه نموده‏اند. بنابراین ترجمه مکارم و  بررسی مقایســه‏ای: لغویان »ذُكِّ
رُوا« نیست. فولادوند مناسب‏تر است و ترجمه خرم‏دل )پند داده می‏شوند( معادل خوبی برای »ذُكِّ



سال اوّل
شمارة دوّم

پیاپی: 2
بهار و تابستان 

1397

79

�� 
بررسی ت


ط
بیقی ترجمه‏ سوره سجده در ترجمه مکارم، فولادوند و خرم‏دل با نگاه ب



























 مه
س
ائل زبان


ی

 م
دأب
و مقص 


 ترجمه پیشــنهادی: تنها كســانى به آيات ما م‏ىگروند كه چون بدان‏ها يادآورى شــود، 

سجدهك‏نان بیفتند و به ستايش پروردگارشان تسبيح م‏ىگويند و آنان بزرگى نم‏ىفروشند.

ا رَزَقْناهُمْ  َّهُمْ خَوْفاً وَ طَمَعاً وَ مِمَّ 4ـ17ـ آیه شــانزدهم: ﴿تتَجَاف‏ى جُنوُبهُُمْ عَنِ المَْضاجِعِ يدَْعُونَ رَب
ينُْفِقُونَ﴾ 

پهلوهايشــان از بسترها در دل شب دور م‏ىشــود )و به پا م‏ىخيزند و رو به درگاه خدا 
م‌ىآورند( و پروردگار خود را با بيم و اميد م‏ىخوانند و از آنچه به آنان روزى داده‏ايم، انفاق 

مك‏ىنند! )مکارم(
پهلوهايشان از خوابگاهها جدا م‏ىگردد ]و[ پروردگارشان را از روى بيم و طمع م‏ىخوانند 

و از آنچه روزيشان داده‏ايم، انفاق مك‏ىنند. )فولادوند(
پهلوهايش از بســترها به دور م‏ىشــود )و خواب شــيرين را ترك گفتــه و به عبادت 
پروردگارشان م‏ىپردازند و( پروردگار خود را با بيم و اميد به فرياد م‏ىخوانند و از چيزهاىي 

كه بديشان داده‏ايم، م‏ىبخشند. )خرم‏دل(
بررسی مقایسه‏ای: در مورد تجافی چنین گفته شده: »تتجافى: تجافى، به معنى دور شدن از 
چيزى و مكان بلندى را اختيار نمودن است.« )طبرسی، بی تا: 19، 223( با توجه به مطلب 
فوق، واژه "جدا می‏گردد" برای ترجمه آن مناســب‏تر اســت؛ زیرا معادل فارسی دور شدن 
از محل خواب، همان جدا شــدن است. بنابراین فولادوند انتخاب بهتری داشته ‏است. نکته 
دیگر اینکه در برگردان جمله اول، مکارم "در دل شب" را آورده ‏است، در حالی که هر چند 
این اتفاق در شب رخ می‏دهد، لیکن در متن عربی این کلمه وجود ندارد. در جمله دوم نیز 
»واو« را اضافه آورده اســت، در صورتی که فولادوند و خرم‏دل همان را در پرانتز آورده‏اند، 

پس ترجمه فولادوند برای این آیه پیشنهاد می‏شود.
ترجمه پیشنهادی: پهلوهايشان از خوابگاه‌ها جدا م‏ىگردد ]و[ پروردگارشان را از روى بيم 

و طمع م‏ىخوانند و از آنچه روزي‌شان داده‏ايم، انفاق مك‏ىنند. 

ةِ أعَْينٍُ جَزاءً بمِا كانوُا يعَْمَلُونَ﴾ 4ـ18ـ آیه هفدهم: ﴿فلَا تعَْلَمُ نفَْسٌ ما أخُْفِيَ لهَُمْ مِنْ قرَُّ
هيچ كس نم‏ىداند چه پاداش‌هاى مهمّى كه مايه روشــنى چشم‌هاســت، براى آنها نهفته 

شده. اين پاداش كارهاىي است كه انجام م‏ىدادند! )مکارم(
هيچ كس نم‏ىداند چه چيز از آنچه روشــن‏ىبخش ديدگان است، به ]پاداش‏[ آنچه انجام 

م‏ىدادند، براى آنان پنهان شده است. )فولادوند(
هيچك‏س نم‏ىداند در برابر كارهاىي كه )مؤمنان( انجام م‏ىدهند، چه چيزهاى شاد‏ىآفرين 

و مسرّت‏بخشى براى ايشان پنهان شده است. )خرم‏دل(
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بررســی مقایسه‏ای: با توجه به ترکیب و اعراب آیه، "أخفي‏" فعل مجهول و ضمير مستتر 
هِ أعَْينُ‏ٍ" جار و مجرور و  نائب‏ فاعل آن است. "لهم‏" جار و مجرور متعلق به "اخفى"، "منِْ قُرَّ
مضاف‌اليه، حال است براى نائب فاعل "اخفى" و "جزاء" مفعول‏له است. "بما" جار و مجرور 
متعلق به "جزاء"، "كانو"ا فعل ناقص است که "واو" اسم آن و "يعملون‏" فعل و فاعل و خبر 
"کان" است. اين جمله ناقص با اســم و خبرش صله براى "ما" است.« )آدينه‏وند لرستانى، 
1377: 5، 143( بهتر است جهت حفظ ساختار جمله‏بندی در زبان مقصد، بعد از »فَلا تعَْلَمُ 
نفَْسٌ«، به صورتی ترجمه گردد که جمله با فعل "پنهان ‏شده‏ است" تمام شود. این نکته در 
ترجمه فولادوند به ‏خوبی رعایت گردیده است، لیکن این ایراد وجود دارد که لفظ "جَزاءً" 

در آیه آمده،‏ اما ترجمه آن را در کروشه قرار داده ‏است.
ترجمه پیشــنهادی: هيچ كس نم‏ىداند چه چيز از آنچه روشــن‏ىبخش ديدگان است، به 

پاداش آنچه انجام م‏ىدادند، براى آنان پنهان شده است. 

4ـ19ـ آیه هجدهم: ﴿أَ فمََنْ كانَ مُؤْمِناً كَمَنْ كانَ فاسِقاً لا يسَْتوَُونَ﴾ 
آيا كســى كه باايمان باشد، همچون كسى اســت كه فاسق است؟! نه، هرگز اين دو برابر 

نيستند. )مکارم(
آيا كسى كه مؤمن است، چون كسى است كه نافرمان است؟ كيسان نيستند. )فولادوند(

آيا كســى كه مؤمن بوده است، همچون كسى است كه فاسق بوده است؟! )نه، هرگز! اين 
دو( برابر نيستند. )خرم‏دل(

بررســی مقایســه‏ای: مکارم »نه هرگز این دو« را در ترجمه آورده است که در متن عربی 
نمی‏باشــد. خرم‏دل به درســتی آن را در درون پرانتز قرار داده است، در صورتی که آوردن 
آن کمکــی در فهم آیه ندارد. فعل »کان« در متن آیه از نظر زمانی هم زمان گذشــته و هم 
ُ عَليماً حَيكماً﴾ )نساء/17( که مکارم و  زمان حال و آینده را در بر می‏گیرد؛ مثل ﴿وَ كانَ اللَّ

فولادوند آن را خوب ترجمه کرده‏اند، ولی خرم‏دل به گذشته ترجمه نموده ‏است. 
ترجمه پیشنهادی: آيا كسى كه مؤمن است، چون كسى است كه نافرمان است؟ كيسان نيستند. 

الحِاتِ فلََهُمْ جَنَّاتُ المَْأْوى‏ نزُُلًا بمِا كانوُا يعَْمَلُون﴾ َّذِينَ آمَنوُا وَ عَمِلُوا الصَّ 4ـ20ـ آیه نوزدهم: ﴿أمََّا ال
امّا كسانى كه ايمان آوردند و كارهاى شايسته انجام دادند، باغ‌هاى بهشت جاويدان از آن 
آن‌ها خواهد بود. اين وسيله پذيراىي )خداوند( از آن‌هاست به پاداش آنچه انجام م‏ىدادند. 

)مکارم(
اما كسانى كه ايمان آورده و كارهاى شايسته كرده‏اند، به ]پاداش‏ِ[ آنچه انجام م‏ىدادند، در 

باغ‌هاىي كه در آن جايگزين م‏ىشوند، پذيراىي م‏ىگردند. )فولادوند(
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 و امّا كســانى كه ايمان آورده‏اند و كارهاى شايسته انجام داده‏اند، باغ‌هاى بهشت كه جاى 

زندگى اســت، از آن ايشــان خواهد بود، به عنوان محلّ پذيراىي )خدا از ايشــان( در برابر 
كارهاىي كه )در دنيا( انجام م‏ىداده‏اند. )خرم‏دل(

بررسی مقایسه‏ای: در ترجمه بایستی قواعد زبان مقصد رعایت گردد؛ برای مثال حال در 
زبان عربی همان »قید حالت« در زبان فارســی است و زمانی که می‌خواهیم حالت فاعل یا 
مفعول را در جمله به تصویر بکشیم، از »قید حالت« در زبان فارسی و »حال« در زبان عربی 
اســتفاده می‌کنیم. در جمله فوق »نزلا« حال است برای »جَنَّاتُ المَْأْوى« )دعاس، 1425: 3، 

38( پس بهترین ترجمه در رعایت زبان مقصد، مربوط به فولادوند است.
ترجمه پیشنهادی: اما كسانى كه ايمان آورده و كارهاى شايسته كرده‏اند، به ]پاداش‏ِ[ آنچه 

انجام م‏ىدادند، در باغ‌هاىي كه در آن جايگزين م‏ىشوند، پذيراىي م‏ىگردند.

َّذِينَ فسََقُوا فمََأْواهُمُ النَّارُ كُلَّما أرَادُوا أنَْ يخَْرُجُوا مِنْها أعُِيدُوا فيِها وَ قيِلَ  ۴ـ۲۱ـ آیه بیستم: ﴿وَ أمََّا ال
بوُنَ﴾  َّذِي كُنْتمُْ بهِِ تكَُذِّ لهَُمْ ذُوقوُا عَذابَ النَّارِ ال

و امّا كســانى كه فاسق شدند )و از اطاعت خدا سرباز زدند(، جايگاه هميشگى آنها آتش 
اســت. هر زمان بخواهند از آن خارج شــوند، آنها را به آن بــاز م‏ىگردانند و به آنان گفته 

م‏ىشود: »بچشيد عذاب آتشى را كه انكار مك‏ىرديد!« )مکارم(
و اما كســانى كه نافرمانى كرده‏اند، پس جايگاهشان آتش است. هر بار كه بخواهند از آن 
بيرون بيايند، در آن بازگردانيده م‏ىشــوند و به آنان گفته م‏ىشــود: »عذابِ آن آتشى را كه 

دروغش م‏ىپنداشتيد، بچشيد.« )فولادوند(
و امّا كســانى كه )از فرمان خدا و اطاعت از او( به در رفته )و راه كفر در پيش گرفته‏اند(، 
جايگاه ايشان آتش دوزخ است. هر زمان كه بخواهند از آن به در آيند، ايشان بدانجا بازگردانده 
م‏ىشوند و بديشان گفته م‏ىشود: بچشيد عذاب آتشى را كه آن را دروغ م‏ىپنداشتيد! )خرم‏دل(
بررسی مقایسه‏ای:  مکارم، صفت »همیشگی« را برای جایگاه آورده است، در صورتی که 
در متن عربی نیســت. اشکال دیگر اینکه فعل معلوم را مجهول ترجمه کرده‏ است: »آنها  را 
به آن باز م‏ىگردانند.« همچنین فعل »بچشید« را اول جمله آورده‏ است که بر خلاف قواعد 
زبان فارســی اســت. این اشکال در ترجمه خرم‏دل هم موجود اســت. در ترجمه خرم‏دل 
»آتش دوزخ« آمده است، در صورتی ‏که در متن عربی واژه »جهنم« نداریم. بنابراین ترجمه 

فولادوند ترجمه پیشنهادی است.
ترجمه پیشــنهادی: و اما كسانى كه نافرمانى كرده‏اند، پس جايگاهشان آتش است. هر بار 
كه بخواهند از آن بيرون بيايند، در آن بازگردانيده م‏ىشــوند و به آنان گفته م‏ىشود: »عذابِ 

آن آتشى را كه دروغش م‏ىپنداشتيد، بچشيد.« 
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4ـ22ـ آیه بیست و یکم: ﴿وَ لنَذُِيقَنَّهُمْ مِنَ العَْذابِ الَْدْن‏ى دُونَ العَْذابِ الَْكْبرَِ لعََلَّهُمْ يرَْجِعُونَ﴾
به آنان از عذاب نزدكي )عذاب اين دنيا( پيش از عذاب بزرگ )آخرت( م‏ىچشانيم، شايد 

بازگردند! )مکارم(
و قطعاً غير از آن عذاب بزرگتر، از عذاب اين دنيا ]نيز[ به آنان م‏ىچشــانيم، اميد كه آنها 

]به خدا[ بازگردند. )فولادوند(
ما قطعاً عذاب نزد‏كيتر )دنيا( را پيش از عذاب بزرگ‏تر )آخرت( بديشــان م‏ىچشانيم، 

شايد )از كفر و معاصى دست بكشند و به سوى خدا( برگردند. )خرم‏دل(
بررســی مقایسه‏ای: در ابتدا جمله با "وَ لنَذُِيقَنَّهُمْ" شروع می‏شود که "واو" حرف عطف و 
"لام" قســم مقدر و »نون« حرف تأکید ثقیله می‏باشد )آدينه‏وند لرستانى، 1377: 5، 147( و 
بایستی در ترجمه دیده شود. بنابراین برای تأکید در فارسی، "قطعاً" یا "هر آینه" را در شروع 
جمله خواهیم داشــت که در ترجمه مکارم نداریم و دو مترجم دیگر به خوبی این نکته را 
رعایت نموده‏اند. نکته دیگر اینکه در ترجمه مکارم و خرم‏دل "واو" اول جمله حذف گردیده‏ 
است، در صورتی‏ که فقط "واو" استیناف در ترجمه نمی‏آید، حال آنکه "واو" در اینجا عطف 
اســت. این قاعده خاصِ زبان عربی اســت. پس نمی‏توان "واو" را حذف نمود. مورد سوم 
در ترجمه مکارم و خرم‏دل این اســت که "دون" را به "پیش" معنی کرده‏اند، شاید از جهت 
واقعیت چنیـــن باشد که دنیا قبـل از جهـان آخـرت است، لیکن در کتب لغت می‌خوانیم: 
ِ ما  ِ إنِْ كُنْتمُْ صادِقيِنَ﴾ )‏23/ بقره( و ﴿وَ لا تدَْعُ مِنْ دُون‏ِ اللَّ »﴿و وَ ادْعُوا شُــهَداءَكُمْ مِنْ دُون‏ِ اللَّ
كَ﴾ )‏یونس/106( و ﴿وَ لنَذُِيقَنَّهُمْ مِنَ العَْذابِ الَْدْن‏ى دُون‏َ العَْذابِ الَْكْبرَِ﴾  لا ينَْفَعُــكَ وَ لا يضَُرُّ
)سجده/21( در سه آیه فوق "دون" به "غیر" ترجمه شده است. پس معادل "غیر" مناسب‏تر 

است.« )راغب اصفهانی، 1374: 1، 677(
ترجمه پیشــنهادی: و قطعاً غيــر از آن عذاب بزرگ‌تر، از عذاب ايــن دنيا ]نيز[ به آنان 

م‏ىچشانيم، اميد كه آن‌ها ]به خدا[ بازگردند. 

َّا مِنَ المُْجْرِمِينَ مُنْتقَِمُونَ﴾ ِّهِ ثمَُّ أعَْرَضَ عَنْها إنِ نْ ذُكِّرَ بآِياتِ رَب 4ـ23ـ آیه بیست و دوم: ﴿وَ مَنْ أظَْلَمُ مِمَّ
چه كسى ستمكارتر است از آن كس كه آيات پروردگارش به او يادآورى شده و او از آن 

اعراض كرده است؟! مسلّماً ما از مجرمان انتقام خواهيم گرفت! )مکارم(
و يكست بيدادگرتر از آن كس كه به آيات پروردگارش پند داده شود ]و[ آنگاه از آن روى 

بگرداند؟ قطعاً ما از مجرمان انتقام كشنده‏ايم. )فولادوند(
چه كسى ستمكارتر از آن كسى است كه به آيات پروردگارش پند داده شود و او از آن‌ها 

روى بگرداند؟ مسلّماً ما همگى بزهكاران را يكفر خواهيم داد. )خرم‏دل(
بررسی مقایسه‏ای: در ترجمه مکارم و خرم‏دل »واو« اول جمله به درستی حذف گردیده ‏است 
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 از این جهت که »واو« استیناف خاص زبان عربی است. همچنین مکارم »أعَْرَضَ« را »اعراض« 

ترجمه نموده اســت که بهتر اســت از معادل فارسی استفاده شود. البته نظراتی وجود دارد که 
کلمات محوری و کلیدی آیات بهتر است ترجمه نشود و شاید در اینجا ضرورتی نباشد؛ زیرا از 
نوع کلمات کلیدی نمی‏باشد. نکته دیگر اینکه خرم‏دل، »مجرمین« را »بزهکاران« ترجمه نموده 
که گفته‏ شده است: »بزهکار در لغت به معنای گناه‌کار و خطاکار است.« )عمید، 1386: 1، 351( 
لیکن در اصطلاح به معنی اعم، کسی است که مرتکب جنایت یا جنحه یا خلاف می‌شود و به 
معنی اخص مرتکب جنایت یا جرم را بزهکار یا مجرم می‌گویند. )جعفری لنگرودی، 1387: 
618( در صورتی که در فرهنگ قرآنی داریم: »اصل جرم‏، كندن و چيدن ميوه از درخت است 
و مجرم را از این بابت گویند که در حین انجام جرم، رابطه‏اش با خداوند قطع است.« )راغب 

اصفهانی، 1374: 1، 391( با این توضیحات بزهکار ترجمه مناسبی برای مجرم نمی‏باشد. ‏
ترجمه پیشنهادی: يكست بيدادگرتر از آن كس كه به آيات پروردگارش پند داده شود ]و[ 

آنگاه از آن روى بگرداند؟ قطعاً ما از مجرمان انتقام می‌گیریم.

4ـ24ـ آیه بیســت و سوم: ﴿وَ لقََدْ آتيَْنا مُوسَى الكِْتابَ فلَا تكَُنْ فيِ مِرْيةٍَ مِنْ لقِائهِِ وَ جَعَلْناهُ هُدىً 
لبِنَيِ إسِْرائيِلَ﴾

ما به موســى كتاب آسمانى داديم و شك نداشته باش كه او آيات الهى را دريافت داشت 
و ما آن را وسيله هدايت بن‌ىاسرائيل قرار داديم! )مکارم(

و به راستى ]ما[ به موس‏ى كتاب داديم. پس در لقاى او ]با خدا[ ترديد مكن و آن ]كتاب‏[ 
را براى فرزندان اسرائيل ]مايه‏[ هدايت قرار داديم. )فولادوند(

ما براى موســى كتاب )تورات( را فرو فرستاديم و شكّ نداشته باش كه موسى تورات را 
دريافت داشت و ما آن را رهنمون و راهنماى بن‌ىاسرائيل گردانديم. )خرم‏دل(

بررســی مقایســه‏ای: آنچه در آیه فوق اهمیت دارد، این است که ضمیر در »لقائه« به چه 
کســی برمی‏گردد که در بین مفسران محل اختلاف است. بعضى گفته‏اند: »ضمير به موسی 
بر م‏ىگردد و مفعول كلمه، »لقاء« است و تقدير كلام »فلا تكن فى مريه من لقائك موسى« 
اســت؛ يعنى شك نكن در ديدارت با موســى، چون همان‌گونه که در روایات آمده است، 
رسول خدا )صلی الله علیه و آله(، در شب‏ معراج، موسى را ديدار كرد. در نتيجه اگر سوره 
مورد بحث، بعد از معراج نازل شده باشد، آيه شريف يادآورى خاطرات شب معراج است 
و اگر قبل از شــب معراج نازل شــده باشد، وعده‏اى از خدا به آن جناب است كه به زودى 
موســى را خواهى ديد.« بعضى ديگر گفته‏اند: »ضمير به موسی بر م‏ىگردد، ولى معناى آيه 
اين است كه شك مكن در اينكه روز قيامت موسى را م‏ىبينى.« بعضى ديگر گفته‏اند: »ضمير 
به كتاب بر م‏ىگردد و تقدير كلام این اســت که »فلا تكن فى مريه من لقاء موسى الكتاب« 
اســت؛ يعنى شك مكن در اينكه موســى، كتاب را خواهد ديد.« بعضى ديگر تقدير را »من 



سال اوّل
شمارة دوّم
پیاپی: 2

بهار و تابستان 
1397

84

لقائك الكتاب« يا »من لقاء الكتاب اياك« گرفته‏اند كه بنا به تقدير اول، معنا چنين م‏ىشــود: 
شــك مكن از اينكه كتاب را خواهى ديد و بنا به تقدير دوم: در شك مباش از اينكه كتاب 
تو را خواهد ديد. بعضى ديگر گفته‏اند: »ضمير به آزار و شكنجه‏اى برم‏ىگردد كه موسى از 
دست قومش ديد و معناى آيه اين است كه تو در شك مباش از ديدن اذيت، همان‌طور كه 
موسى آن را از قومش بديد.« لكين خواننده عزيز توجه دارد كه هيچكي‌ از اين وجوه ‏پذيرفته 
نیست. علاوه بر اين، اين وجوه نم‏ىتواند اتصال آيه را به ما قبلش حفظ كند. اما آنچه به نظر 
م‏ىرسد، اين است كه ممكن است ضمير »لقائه« به خداى تعالى برگردد و مراد از لقاى خدا، 
مســأله بعث و قيامت باشد، با عنایت به اینكه روز بعث روزى است كه همه در برابر خدا 
قرار م‏ىگيرند، در حالى كه ـ همان‌طور كه گذشت ـ حجابى بين آنان و بين پروردگارشان 
نيست. )طباطبایی، 1374: 16، 398( بسيارى از مفسران گفته‏اند که »هاء« در »لقائه« به موسى 
بر م‏ىگردد؛ زیرا حضرت محمّد )صلّى الّل عليه و آله( در آسمان، در شب معراج با او ديدار 
كرد. درســت آن اســت كه »هاء« به قرآن بر‏گردد؛ زیرا پيامبر )صلّى الّل عليه و آله( آن را از 
خداوند دريافت مك‏ىرد، نه از ديگرى. خداوند م‏ىفرمايد: »تو كسى هستى كه قرآن از جانب 
خداى حيكم و دانا به تو تلقين م‏ىشود.« در كتاب‏هاى لغت آمده است: »تلقى الش‏ىء؛ يعنى 
ديدار كرد او را و با او رو به رو شد.« بنابراين، معناى آيه چنين است: اى محمّد! ما قرآن را 
به تو فرو فرســتاديم؛ چنانك‏ه تورات را به موسى نازل كرديم و در اين باره نه از تو و نه از 
كسى ديگر هيچ ترديدى سزاوار نيست. )مغنيه، 1378: 6، 310( در چنین موارد توصیه این 
است که مترجم در ترجمه به گونه ای عمل نماید که امکان برداشت‌ها از آیه محدود نگردد. 
نکته دیگر اینکه در ترجمه مکارم و خرم‏دل، »واو« اول جمله با توجه به اینکه »واو« استیناف 
است، به درستی حذف گردیده ‏است.                                                                                                                                        
ترجمه پیشنهادی: به راستى ]ما[ به موس‏ى كتاب داديم. پس در لقاى او ترديد مكن و آن 

]كتاب‏[ را براى فرزندان اسرائيل ]مايه‏[ هدايت قرار داديم.

ا صَبرَُوا وَ كانوُا بآِياتنِا يوُقنِوُنَ﴾ ةً يهَْدُونَ بأَِمْرِنا لمََّ 4ـ25ـ آیه بیست و چهارم: ﴿وَ جَعَلْنا مِنْهُمْ أئَمَِّ
و از آنان امامان )و پيشوايانى( قرار داديم كه به فرمان ما )مردم را( هدايت مك‏ىردند؛ چون 

شيكباىي نمودند و به آيات ما يقين داشتند. )مکارم(
و چون شيكباىي كردند و به آيات ما يقين داشتند، برخى از آنان را پيشوايانى قرار داديم 

كه به فرمان ما ]مردم را[ هدايت مك‏ىردند. )فولادوند(
و از ميان بن‌ىاسرائيل پيشوايانى را پديدار كرديم كه به فرمان ما )و برابر قوانين ما، مردمان 
را( راهنماىي م‏ىنمودند. بدان‏گاه كه بن‌ىاســرائيل )در راه خدا بر تحمّل سختي‌ها( شيكباىي 

ورزيدند و به آيات ما ايمان كامل پيدا كردند. )خرم‏دل(
بررســی مقایســه‏ای: همان‌گونه که ملاحظه می‏شــود، خرم‏دل بجای ضمیر »هُمْ« واژه 
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 بنی‏اســرائیل را به ‏کار برده است که در دو جا تکرار شده و دلیلی برای انتخاب واژه خارج 

از متن ذکر نگردیده است. فولادوند با ذکر دلیل پیشوا شدن و هدایت نمودن در آغاز جمله 
که همان شــکیبایی و یقین بوده ‏است، ترجمه‏ای روان و قابل فهم از متن ارایه نموده است. 
در ضمن »واو« ابتدای آیه حرف عطف است که هر سه مترجم به درستی در آغاز آیه آن را 

در ترجمه ذکر کرده‌اند.
ترجمه پیشــنهادی: و چون شــيكباىي كردند و به آيات ما يقين داشتند، برخى از آنان را 

پيشوايانى قرار داديم كه به فرمان ما ]مردم را[ هدايت مك‏ىردند. 

َّكَ هُوَ يفَْصِلُ بيَْنهَُمْ يوَْمَ القِْيامَةِ فيِما كانوُا فيِهِ يخَْتلَِفُونَ﴾  4ـ26ـ آیه بیست و پنجم: ﴿إنَِّ رَب
البتهّ پروردگار تو ميان آنان روز قيامت در آنچه اختلاف داشتند، داورى مك‏ىند )و هر كس 

را به سزاى اعمالش م‏ىرساند(! )مکارم(
در حقيقت، پروردگار تو، خود روز قيامت در آنچه با كيديگر درباره آن اختلاف م‏ىنمودند، 

ميانشان داورى خواهد كرد. )فولادوند(
پروردگار تو، روز قيامت، ميان آنان درباره چيزهاى مورد اختلاف ايشان )از قبيل: مسائل دين، 
رستاخيز، ثواب و عقاب( داورى مك‏ىند )و هر كي را به جزا و سزاى خود م‏ىرساند(. )خرم‏دل(
بررسی مقایسه‏ای: مکارم و خرم‏دل "يفَْصِلُ" را به صورت مضارع اخباری ترجمه کرده‏اند، 
در صورتی که فولادوند به‏ درســتی به آینده ترجمه کرده‏ اســت. در ضمن ضمیر "هو" که 
ضمیر فصل است و برای تأکید آمده، توسط فولادوند به "خود" ترجمه گردیده که تأکید را 
می‏رساند، در صورتی که مکارم و خرم‏دل آن را ترجمه نکرده‏اند. نکته دیگر اینکه خرم‏دل 

" را نیاورده‏ است. ترجمه "إنَِّ
ترجمه پیشــنهادی: در حقيقت، پروردگار تو، خود روز قيامت در آنچه با كيديگر درباره 

آن اختلاف م‏ىنمودند، ميانشان داورى خواهد كرد. 

4ـ27ـ آیه بیست و ششم: ﴿أوََلمَْ يهَْدِ لهَُمْ كَمْ أهَْلَكْنا مِنْ قبَْلِهِمْ مِنَ القُْرُونِ يمَْشُونَ فيِ مَساكِنهِِمْ إنَِّ 
فيِ ذلكَِ لَياتٍ أفَلَا يسَْمَعُونَ﴾ 

آيا براى هدايت آنها همين كافى نيست كه افراد زيادى را كه در قرن پيش از آنان زندگى 
داشتند، هلاك كرديم؟! اينها در مساكن )ويران‌شده( آنان راه م‏ىروند. در اين آياتى است )از 

قدرت خداوند و مجازات دردناك مجرمان( آيا نم‏ىشنوند؟! )مکارم(
آيا براى آنان روشن نگرديده كه چه بسيار نسل‌ها را پيش از آنها نابود گردانيديم ]كه اينان‏[ 

در سراهايشان راه م‏ىروند؟ قطعاً در اين ]امر[ عبرت‌هاست، مگر نم‏ىشنوند؟ )فولادوند(
آيا براى ايشــان روشن نشده است كه پيش از آنان، ما مردمان نسل‌هاى فراوانى را هلاك 
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كرده‏ايم و )ايشــان هم اينك( در مســكن و )مأوى و جا و( مكان آنان راه م‏ىروند )و در 
سفرهاى خود ويرانه‏هاى منازلشان را م‏ىبينند؟( واقعاً در اين )ديدار ديار متروك و خالى از 
سكنه جباّران و تبهكاران تاريخ( نشانه‏هاىي )از قدرت خدا و درس‌هاى عبرتى از گذشتگان( 
است. آيا )اين اندرزهاى الهى و پندهاى عبرت را از زبان حال كاخ‌هاى ويران و كنگره‏هاى 

سر به فل‌كسايان( نم‏ىشنوند؟ )خرم‏دل(
بررسی مقایســه‏ای: "قرون" جمع "قرن" و به معنای نسلی است ‏که در یک زمان زندگی 
می‏کنند، )بستانى، 1375: 692( نه به معنای سده )صد سال( که مکارم ترجمه نموده ‏آن را در 
ترجمه خود آورده است. بنابراین فولادوند و خرم‏دل این واژه را به خوبی ترجمه کرده‏اند.

ترجمه پیشــنهادی: آيا براى آنان روشــن نگرديده كه چه بسيار نسل‌ها را پيش از آنها نابود 
گردانيديم ]كه اينان‏[ در سراهايشان راه م‏ىروند؟ قطعاً در اين ]امر[ عبرت‌هاست، مگر نم‏ىشنوند؟ 

َّا نسَُوقُ المْاءَ إلِىَ الَْرْضِ الجُْرُزِ فنَخُْرِجُ بهِِ زَرْعاً تأَْكُلُ مِنْهُ  ۴ـ۲۸ـ آیه بیست و هفتم: ﴿أوََلمَْ يرََوْا أنَ
أنَعْامُهُمْ وَأنَفُْسُهُمْ أفَلَا يبُْصِرُونَ﴾ 

آيا نديدند كه ما آب را به ســوى زمين‌هاى خشك م‏ىرانيم و به وسيله آن، زراعت‌هاىي 
م‏ىرويانيم كه هم چهارپايانشان از آن م‏ىخورند و هم خودشان. آيا نمى بينند؟! )مکارم(

آيا ننگريســته‏اند كه ما باران را به ســوى زمينِ باير م‏ىرانيم و به وسيله آن كشِته‏اى را بر 
م‏ىآوريم كه دام‌هايشان و خودشان از آن م‏ىخورند؟ مگر نم‏ىبينند؟ )فولادوند(

آيا نم‏ىبينند كه ما آب را )در لابلاى ابرها و بر پشت بادها( به سوى سرزمين‌هاى خشك 
و برهوت م‏ىرانيم و به وسيله آن كشتزارها م‏ىرويانيم كه از آن هم چارپايانشان م‏ىخورند 

و هم خودشان تغذيه م‏ىنمايند؟ آيا نم‏ىبينند؟ )خرم‏دل(
بررسی مقایســه‏ای: دو فعل "أوََلمَْ يرََوْا" و "أفَلَا يبُْصِرُونَ" را هر سه مترجم "دیدن" ترجمه 
کرده‏انــد، در صورتی که در دیدن اول و دوم تفاوت وجود دارد و این تفاوت بهتر اســت 
به نحوی در ترجمه بیان شــود. شاید بهتر بود دیدن دوم را "درک کردن" ترجمه می‏کردند. 
جالب اینکه ذیل همین آیه داریم: »در كي جمع‌بندى از مجموع دو آيه فوق، چنين استفاده 
م‏ىشود كه خداوند به اين گروه سركش م‏ىفرمايد: چشم و گوش خود را باز كنيد، حقايق 
را بشنويد و ببينيد و بينديشيد كه چگونه كي روز به بادها فرمان داديم، قصرها و كاخ‌هاى 
قوم عاد را در هم بكوبند و ويران كنند. روز ديگر به همين بادها فرمان م‏ىدهيم كه ابرهاى 
پربار را به سوى زمين‌هاى مرده و باير ببرند و آن‌ها را آباد و سرسبز سازند. آيا باز در برابر 

چنين قدرتى سر تسليم فرود نم‏ىآوريد؟« )مکارم شیرازی، 1371: 17، 176(
ترجمه پیشــنهادی: آيا ننگريسته‏اند كه ما باران را به سوى زمينِ باير م‏ىرانيم و به وسيله 
آن كشِته‏اى را برم‏ىآوريم كه دام‌هايشان و خودشان از آن م‏ىخورند؟ مگر درک نمی‏کنند؟
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 4ـ29ـ آیه بیست و هشتم: ﴿وَ يقَُولوُنَ مَت‏ى هذَا الفَْتْحُ إنِْ كُنْتمُْ صادِقيِنَ﴾ 

آنان م‏ىگويند: »اگر راست م‏ىگوييد، اين پيروزى )شما( ىك خواهد بود؟!« )مکارم(
و م‏ىپرسند: »اگر راست م‏ىگوييد، اين پيروزى ]شما[ چه وقت است؟« )فولادوند(

كافران م‏ىگويند: اگر راســت‏گوييد، اين روز فيصله )كار( و قضاوت )پروردگار در ميان 
كافران و مؤمنان( ىك خواهد بود؟! )چرا عذاب استيصال دنيوى يا عذاب سرمدى اخروى، 

هر چه زودتر فرا نم‏ىرسد و دامنگير ما نم‏ىشود؟!( )خرم‏دل(
بررسی مقایســه‏ای: فولادوند واژه "يقَُولوُنَ" را "می‏پرسند" ترجمه کرده‏ است که مفهوم 
همین اســت، ولی با ظاهر مغایر اســت و خرم‏دل همین را به "کافران می‏گویند" برگردانده‏ 
اســت که در متن آیه واژه "کافران" نداریم. بر خــاف فولادوند، مکارم و خرم‏دل "واو" را 
به ‏درســتی در ترجمه نیاورده‏اند. در مورد "الفَْتحُْ" )اسم( دو معنی گفته‏اند: اول "پیروزی در 
جنگ"، دوم "قضاوت و داوری" )در روز رســتاخیز( )ســرمدی، 1380: 248( که مکارم و 
فولادوند آن را به معنی اول گرفته و خرم‏دل به معنی دوم گرفته است. در بحث تفسیری آیه 
هم هر دو احتمال مورد قبول است. بنابراین ترجمه بایستی بتواند دو معنی را در خود جای 

دهد. بنابراین خواهیم داشت:
ترجمه پیشنهادی: م‏ىگویند: »اگر راست م‏ىگوييد، اين پيروزى ]داوری[ چه وقت است؟«

َّذِينَ كَفَرُوا إيِمانهُُمْ وَلا هُمْ ينُْظَرُونَ﴾ 4ـ30ـ آیه بیست و نهم: ﴿قلُْ يوَْمَ الفَْتْحِ لا ينَْفَعُ ال
بگو: »روز پيروزى، ايمان آوردن، ســودى به حال كافران نخواهد داشــت و به آن‌ها هيچ 

مهلت داده نم‏ىشود!« )مکارم(
بگو: »روز پيروزى، ايمان كسانى كه كافر شده‏اند، سود نم‏ىبخشد و آنان مهلت نمي‏ىابند.« 

)فولادوند(
بگو: در روز فيصله )كار( و قضاوت )پروردگار، كار از كار م‏ىگذرد و( ايمان آوردن كفّار 
سودى به حالشان ندارد و )لحظه‏اى از دست عذاب( بديشان مهلت داده نم‏ىشود. )خرم‏دل(
بررسی مقایسه‏ای: فعل »لاينُظَْرُونَ« مجهول است، لیکن فولادوند آن را به صورت معلوم 

ترجمه کرده‏ است.
ترجمه پیشــنهادی: بگو: »روز پيروزى ]داوری[، ايمان كســانى كه كافر شــده‏اند، سود 

نم‏ىبخشد و آنان مهلت داده نم‏ىشوند!«

َّهُمْ مُنْتظَِرُونَ﴾  4ـ31ـ آیه سی‌ام: ﴿فأََعْرِضْ عَنْهُمْ وَ انتْظَِرْ إنِ
حــال كه چنين اســت، از آن‌ها روى بگردان و منتظر باش. آنهــا نيز منتظرند! )تو منتظر 

رحمت خدا و آن‌ها هم منتظر عذاب او!( )مکارم(
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پس، از ايشان روى برتاب و منتظر باش كه آن‌ها نيز در انتظارند. )فولادوند(
)اى پيغمبر! اكنون كه چنين اســت و اســتهزا و تمسخر، كار هميشگى كافرين است(، به 
ايشان اهمّيتّ مده )و به تبليغ خود ادامه بده( و منتظر )يارى خدا و شكست مشركان( باش؛ 

چرا كه ايشان هم منتظر )شكست و هلاك تو و مؤمنان( هستند. )خرم‏دل(
ترجمه پیشــنهادی: پس، از ايشــان روى برتاب و منتظر باش كــه آن‌ها نيز در انتظارند. 

)فولادوند(

نتیجه‌گیری
ساختار زبان‏شناختی زبان عربی، به ویژه قرآن، به ‏گونه‏ای است که آن را دارای خصایص 
ویژه‏ای ساخته که تمامی دلالت‏هایش به راحتی قابل ترجمه نمی‏باشد و حتی گاهی، ترجمه 
در برگرداندن مطلوب واژگان قاصر است. بر این اساس، آن مترجمی بر دیگری برتری دارد 
که با ســاختار زبان عربی آشنایی بیشتری داشته و در عین حال ساختار زبان فارسی را نیز 
رعایت کند و معادل‌های مناســب‌تری برای واژگان بیابد. نتیجه بررسی سه ترجمه مکارم، 
فولادوند و خرم‌دل را با در نظر گرفتن شش ملاک که در ترجمه محتوا به محتوا لازم است 

رعایت شود، در جدول زیر مشاهده می‌کنیم.

خرم‏دلفولادوندمکارماشکالات

6 مورد7 مورد8 موردعدم رعایت قوانین صرف و نحو در ترجمه

10 مورد2 مورد9 موردآوردن واژه‏های اضافه بر متن عربی در زبان مقصد

1 مورد1 مورد1 موردحذف واژه موجود در متن عربی در زبان مقصد

2 مورد0 مورد0 موردآوردن نظرات تفسیری در ترجمه

4 مورد0 مورد4 موردعدم رعایت ساختار جمله‌بندی در زبان مقصد

7 مورد4 مورد8 موردعدم انتخاب مناسب معادل واژگان در زبان مقصد
301430جمع

بر اساس آنچه گذشت، مجموع اشکالات در ترجمه خرم‏دل 33 مورد، در ترجمه مکارم 31 
مورد و در ترجمه فولادوند 14 مورد است. بیشترین اشکال سه مترجم، در یافتن معادل مناسب 
برای واژگان در زبان مقصد اســت. در مرحله دوم اشکالات، متوجه رعایت قوانین صرف و 
نحو در ترجمه می‏باشد. در مجموع فولادوند، اشکالات کمتری نسبت به دو ترجمه دیگر دارد.
جدول زیر در ســتون یک شماره آیه و در ستونهای بعدی اشکالات هر مترجم را در هر 

آیه قابل ملاحظه است. و در ادامه به صورت نمودار بررسی هر آیه نشان داده شده است.
  



سال اوّل
شمارة دوّم

پیاپی: 2
بهار و تابستان 

1397

89

�� 
بررسی ت


ط
بیقی ترجمه‏ سوره سجده در ترجمه مکارم، فولادوند و خرم‏دل با نگاه ب



























 مه
س
ائل زبان


ی

 م
دأب
و مقص 


 جمع  خرم‏دل فولادوند مکارم

6 5 4 3 2 1 6 5 4 3 2 1 6 5 4 3 2 1

1
7 1 1 1 2 2 22
8 1 1 1 1 1 1 1 1 33
4 1 1 1 1 4
1 1 55
7 2 1 1 2 1 6
4 1 1 1 1 7
3 1 1 1 8
2 1 1 9
3 2 1 10
2 1 1 11
2 1 1 12
0 13
2 1 1 14
1 1 15
2 2 16
3 1 1 1 17
1 1 18
0 19
4 1 1 1 1 20
5 1 1 1 1 1 21
3 1 1 1 22
1 1 23
2 2 24
2 1 1 25
1 1 26
0 27
3 1 1 1 28
1 1 29

30
7 4 2 1 10 6 4 1 2 7 8 4 0 1 9 8 جمع

74 30 14 30
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 معناشناسی افعال از خلال
تضمین نحوی و برابرهای آن در ترجمه‌‏های مکارم و مشکینی

)مطالعه موردی در سوره مبارک بقره(
)تاریخ دریافت: 97/4/5؛ تاریخ پذیرش 97/6/3(

دکتر بهمن هادی‌لو*1

چکیده
ترجمه یکی از مهم‌ترین ابزار رســانه‌ای است که بشر برای انتقال مفاهیم از زبان مبداء به 
زبان مقصد، از آن بهره می‌برد. یکی از اسلوب‌های مهمی که در فهم فحوای متن قرآن کریم 
مطرح می‌باشد، تضمین نحوی است.  تضمین از احوال لفظ و دارای معانی متفاوتی از جمله 
اعطای معنای چیزی به چیز دیگر اســت؛ به بیان دیگر، قرار دادن لفظی به جای لفظ دیگر 
به سبب اینکه معنای آن را می‌رساند. این قاعده هم‌ در افعال، هم‌ در اسماء و هم درحروف 
در گستره زبان و ادبیات عرب مشاهده‌ می‌شود. تضمین نحوی در فعل این است که فعلی 
متضمّن معنای فعل دیگری باشــد و یک لفظ بر دو معنا دلالت نماید. این نوشتار به روش 
توصیفی ـ تحلیلی در صدد بررسی واژه‌شناسی افعالی است که دارای تضمین نحوی بوده و 
نیز به تطبیق معانی و برابرهای فارسی آن در ترجمه‌های مکارم و مشکینی می‌پردازد. نتایج 
تحقیق نشــان می‌دهد 18 فعل از افعال سوره مبارک بقره دارای تضمین نحوی است که در 
هیچ یک از ترجمه‌های مذکور، جز در برخی موارد، به آن‌ها پرداخته نشــده و معنای اولیه 

افعال به ترجمه انتقال داده شده است.
واژگان کلیدی: تضمین نحوی، ترجمه افعال، سوره بقره، ترجمه مشکینی، ترجمه مکارم.

bahman63hadilu@yahoo.com استادیار زبان و ادبیات عرب، دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم؛ *



سال اوّل
شمارة دوّم
پیاپی: 2

بهار و تابستان 
1397

94

۱ـ مقدمه
قــرآن کریم به عنوان کتابی جامع و مانع از همان ابتــدای مورد توجه طبقات مختلف 
جامعه بشــری قرار گرفته و هر کسی به تناسب ظرفیت وجودی خویش از آن بهره برده 
است. در این میان، قشر خاصی از جامعه، از نگرش ظاهری به قرآن گذر کرده و به عمق 
و باطــن قرآن توجه نمودند که در نتیجه آن بســیاری از علوم برای درک بهتر این کتاب 
آسمانی پدیدار شد که از جمله آن می‌توان علم صرف و نحو، علم بلاغت، علم فقه اللغه 
و علم تفسیر را بر شــمرد. یکی از اصطلاحاتی که در شناسایی معنای صحیح کلمات به 
وجود آمد، تضمین نحوی بود که می‌توان آن را به علم بلاغت و مفردات مربوط دانست. 
تضمین نحوی به عنوان یک اصل در میان دانشــمندان پذیرفته شــده است، اما با بررسی 
ترجمه‌های قرآن کریم ملاحظه می‌شــود که برخی از مترجمــان به این اصطلاح وفادار 
نیستند. این در حالی است که برای انتقال مفهوم و پیام متن از زبان مبداء به زبان مقصد، 
شــناخت و به کارگیری عناصر دستوری و ساختاری زبان مبداء ضروری به نظر می‌رسد. 
مقاله حاضر به بحث و بررسی تضمین نحوی پرداخته و افعال سوره بقره را از منظر میزان 
توجه مترجمان به تضمین نحوی مورد ارزیابی قرار داده اســت. برای این منظور مطالعه 
و بررســی ترجمه‌های آقایان مکارم شیرازی و مشــکینی در دستور کار قرار گرفته است 
که در ردیف ترجمه‌های محتوایی یا هســته‌ به هســته، معنوی و امین و محتوا به محتوا 
می‌باشــند. هدف اساســي در این نوع ترجمه‌ها انتقال دادن معنا، محتوا و پيام متن مبدأ و 
نيز روان بودن و عامه فهم بودن متن مقصد مي‌باشــد؛ بــه عبارت ديگر آنچه در ترجمه 
معنايي اهميت دارد، پيام و محتواي متن مبدأ و ســاختارهاي زبان مقصد اســت. در اين 
شيوه‌ ترجمه، کوشش مترجم بر آن است تا راهي ميانه بین افراط و تفريط برود؛ يعني نه 
روش ترجمه‌ تحت‌اللفظي و نه شــيوه‌ آزاد را بپيمايد، بلکه ســعي مي‌کند تا پيام و هدف 
اصلي متن را براي مخاطب بيان کند؛ ضمن آنکه تلاش مي‌کند تا خصوصيات لفظي متن 
اصلي را در قالب جمله‌اي بازسازي کند و به زبان مقصد انتقال دهد. در اين نوع ترجمه، 
ســاختارهاي خاص زبان مبدأ به ندرت در زبان مقصد نفوذ مي‌کنند. انســجام گفتاري و 
ترتيب عناصر دســتوري به دليل تعهد اين نوع ترجمه به زبان مقصد و ســاختارهاي آن 
برقرار اســت. نهايت آنکه از نظر معنايي معمولاً ميان متن مقصد و متن مبدأ تعادل وجود 
دارد، اما از نظر زباني به ويژه دقايق و ظرايف لفظي، صرفي، بلاغي و نحوي، تعادل کامل 

و کافي برقرار نيست.

۱ـ۱ـ بیان مسأله
عدم توجه به ســاختار و بافت نحوی و بلاغی قرآن کریم یکی از مشــکلات شــایع در 
ترجمه‌هاست که در اغلب ترجمه‌ها به چشم می‌خورد. تضمین نحوی از جمله سبک‌هایی 
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 اســت که در لفاحم يملع ـ اديب دايهاگشن رتمك بدان رپداهتخ وشيمد و آاثر اني تلفغ اي 

يهجوتمك در اههمجرتي رقآن ميرك، هبوژيه اههمجرتي رصاعم، ديوهاتس و يهاگ بجوم 
ااهابتشت آاكشري در همجرت دشه اســت. شــناخت شاخصه‌ها و سبک‌های زبان عربی در 
ترجمه قرآن کریم یکی از بایسته‌هایی است که یک مترجم بدان نیاز دارد. تضمین نحوی از 
اسالیبی است که بدون توجه بدان ترجمه از نقص و کاستی مبرا نخواهد بود. بنابراین نگاشته 
حاضر در پی شناســایی تضمین نحوی در افعال ســوره مبارک بقره و ارزیابی ترجمه‌های 

مکارم و مشکینی از نظر رعایت اسلوب مذکور می‌باشد.

۱ـ۲ـ پرسش‌های پژوهش
این پژوهش در پی دستیابی به پاسخی مناسب برای پرسش‌های زیر می‌باشد:

۱ـ تضمین نحوی چیست؟
۲ـ آیا در سوره مبارک بقره افعالی وجود دارد که دارای تضمین نحوی باشد؟

۳ـ در ترجمه‌های مشــکینی و مکارم تا چه اندازه به اســلوب تضمین نحوی توجه شده 
من موفق بوده‌اند؟ است و آیا مترجمان در به کار بردن معادل‌های مناسب برای لفظ مضَّ

۱ـ۳ـ پشینه پژوهش
قرآن کریم خود به جهت جایگاه والا و اهمیت بســزا، سبب به وجود آمدن بسیاری از 
علوم گشــته است. از جمله علومی که ارتباطی ناگسستنی با قرآن کریم دارد، علم بلاغت 
و علم صرف و نحو می‌باشد. بر همین اساس، بسیاری از دانشمندان و محققان، در زمینه 
اسلوب و ویژگی‌های ســبکی قرآن کریم پژوهش‌هایی را سامان داده‌اند. تضمین نحوی 
یکی از ســبک‌های پرکاربرد در قرآن می‌باشد که محققان قدیم و جدید بدان پرداخته‌اند؛ 
هر چند احصاء آن آثار در این موجز امکان‌پذیر نیســت، اما برای آشــنایی بیشتر به چند 
نمونه اشــاره می‌شــود. در ايمن اينيشيپن، نيتسخن يسك هك اني وضومع را در يباب دجا 
رطمح ركد، اوباحتفل نب ينج )392هـ( اتس. وي می‌نویسد: »اني يباب اتس هك رمدم آن را 
اسده و شيپ اپ ااتفده يمااگنردن و دقچر دور از دنتسهتقيقح!« )ابن‌جني، 1429: 2، 91( 
از جمله کتبی که به صورت مستقل  موضوع تضمین نحوی را بررسی کرده است، کتاب 
التضمین النحوی فی القرآن الکریم تألیف محمدندیم فاضل  می‌باشــد و همچنین یتلااقم 
زین هب ثحب و ربریس ایــن وضومع رپداهتخادن هک از انی اههتشاگن وتیمان ومارد زری را 
رمشربد: »تضمین نحوی و اقسام آن در قرآن« از محمدهادی زبرجد و بتول علوی که در 
ســال 1393 منتشر شده است. »روشيسانش همجرت نيمضت وحني در يخرب اههمجرتي 
معاصر قرآن« از علی حاجی‌خانی و توحید پاشــایی که در ســال 1392 به چاپ رسیده 
است. »نگاهی به مســأله تضمین کلمات در زبان عربی« از زانوس احمدپاشا که در سال 
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1388 به طبع رســیده اســت. با تامل و مداقهّ در آثار نگاشته‌شده ملاحظه می‌شود که اثر 
مســتقلی که به معادل‌یابی تضمین نحوی افعال در یک سوره و در ترجمه‌هایی مشخص 
بپردازد، یافت نمی‌شــود. بر همین اساس به نظر می‌رســد موضوع مقاله حاضر به نوعی 

بدیع و تازه است. 

۱ـ۴ـ روش و ابزار پژوهش
روش تحقیــق به کار گرفته‌شــده در پژوهش حاضر، روش توصیفی ـ تحلیلی اســت. 
این پژوهش نخســت به کشف و بررسی افعالی که در ســوره مبارک بقره دارای تضمین 
نحوی می‌باشــد، اهتمام ورزیده و سپس با رویکرد معادل‌یابی به برابرهای افعال یادشده در 
ترجمه‌های مشــکینی و مکارم می‌پردازد و ضمن ارزیابی و مقایســه دو ترجمه به پیشنهاد 

ترجمه‌ای بر مبنای تضمین نحوی می‌پردازد.

2ـ مفهوم شناسی

۲ـ۱ـ تضمین در لغت
تضمین از ریشــه "ضمن" اســت. "ضمن" در لغت به معنای کفالت و متعهد شدن است 
ن  )ابن‌منظــور، 1416: 13، 257( تضمیــن مصدر فعل "ضمّن" از باب تفعیل اســت. "ضمَّ
الشــیءَ" یعنی چیزی را در چیزی جای داد؛ مانند اینکه متاعی را در درون ظرفی یا مرده را 
نهُ الشــي‏ءَ؛ آن را به او سپرد و او  نَ: ضَمَّ در قبر جای دهند. )ابن‌فارس، 1387: 5، 246( ضَمَّ

را تاوان داد. )بستانی، 1375: 571(

۲ـ۲ـ تضمین در اصطلاح
نحویان تضمین را با تعریف‌های نزدیک به هم معرفی کرده‌اند. ابن‌هشام در مغنی اللبیب 
می‌گوید: »تضمین عبارت است از این که به لفظی، معنای لفظ دیگر تزریق شود و حکم 
لفظ دوم را به آن بدهند و بدین صورت لفظ واحد دربردارنده دو معنا گردد.« )ابن‌هشام، 
1979: 2، 897( حســن عباس در النحو الوافی به نقل از برخی نحویان، تضمین را چنین 
تعریف می‌نماید: »تضمین آن اســت که لفظ در اصل در معنای خود به کار رود و به تبع 
آن مفید معنای مناسب دیگری باشد؛ بدون آنکه آن لفظ استعمال گردد یا در تقدیر گرفته 
شــود.« همچنین وی به نقل از بعضی دیگــر می گوید: »تضمین قرار دادن لفظی به جای 
لفظ دیگر است؛ زیرا دربردارنده معنای لفظ دوم است. تضمین الحاق یک ریشه به ریشه 
دیگری اســت از نظر حکم؛ به طوری که معنای ریشه اولی در دومی گنجانده شود و آن 
دو معنی می‌توانند مترادف یا متناسب باشند.« )عباس، 1975: 2، 564( ابوالبقاء عکبری در 
الکلیاّت می‌گوید: »تضمین اشراب و اعطای معنای فعلی به فعل دیگر است تا با فعل اول 
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 همانند فعل دوم برخورد شود؛ به عبارت دیگر تضمین آن است که لفظی بدون ذکر لفظ 

دیگر، معنایی بیش از اســتحقاق خود را در بر گیرد.« )عکبری، : 266( سیوطی در کتاب 
اشــباه و نظایر تضمین را این‌گونه تعریــف می‌کند: »لفظی به جای لفظ دیگر قرار بگیرد؛ 
چون در بر دارنده معنای لفظ دوم اســت.« )ســیوطی، 1406: 1، 241( همچنین زرکشی 
می‌گوید: »تضمین عبارت است از دادن معنای لفظی به لفظ دیگر.« )زرکشی، بی‌تا: 338( 
بر این اســاس، تعریف نهایی تضمین چنین است: »تضمین عبارت است از اینکه معنای 
لفظی در لفظ دیگر گنجانده شــود؛ به طوری که علاوه بر در بر داشــتن معنای دو لفظ، 
حکم لفظ دوم را به خــود اختصاص دهد.« )فاضل، 1426: 1، 97( مثلًا فعل "رَحُبَ" بنا 
بر اســتعمال لغوی، فعلی لازم است؛ مانند این آیه شریف که می‌فرماید: ﴿وَ ضَاقَتْ عَلَيْكُمُ 
الَْرْضُ بمَِا رَحُبتَْ﴾ )توبه/25( »و زمين با همه فراخى بر شما تنگ گرديد.« اگر گفته شود: 
»رحبتکم الدار« در این صورت "رَحُبتَ" متضمن معنای "وســع" گشته و مثل آن متعدی 

شده است. )عباس، 1975: 2، 565(

۲ـ۳ـ فواید تضمین نحوی
فراگیرترین و روشن‌ترین فایده‌ بلاغی تضمین، ایجاز و توسّع در معناست که گوینده بلیغ 
با توســل به آن، بدون اینکه واژه‌ها را به کار برد، به انتقال مفاهیم دســت می‌یابد. ابن‌‌هشام‌ 
گفته‌ است: »گاهی‌ عرب‌ها به‌ لفظی معنای لفظی دیگر را می‌پوشانند و به لفظ اوّل حکم لفظ 
دوّم‌ را‌ اعطاء‌ می‌کنند که به آن تضمین‌ می‌گویند‌ و فایده آن، این‌ است‌ که‌ کلمه‌ای معنای دو 
کلمه‌ را‌ در آن واحد تأدیه می‌کند.« وی ســپس از زمخشری‌ نقل می‌کند که گفته است: »آیا 
نمی‌بینی که‌ معنای "لا‌تعَدُ" در آیه شریف ﴿وَلَ تعَْدُ عَيْناَكَ عَنهْم﴾ )کهف/28(؛ "و دو ديده‏ات 
را از آنان بر مگير" را که به معنای "لا‌تقَتحَِم" است و‌ تضمین‌ آن چنین می‌شود: "وَلا‌ تقَتحَِم 

عَیناکَ مُجاوِزَتیَنَ إلی غَیرَهم".« )ابن‌هشام، 1979: 2، 897(

3ـ انواع تضمین نحوی

۳ـ۱ـ تضمین در اسم
اهكني در انعمي يقيقح و ويعض امس، رصتف و انعمي درگيي  نيمضت در امس ينعي 
بسانتم اب هلمج در آن ارشاب مينك؛ به عبارت دیگر یعنی اسمی، معنای اسم دیگر را در بر 
فثَُ  ياَمِ الرَّ گرفته و معنای هــر دو را افاده کند. )نجفی، 1386: 47( مانند ﴿أحُِلَّ لكَُمْ ليَْلَةَ الصِّ
إلِى‏َ نسَِائكُم﴾ )بقره/187( که در آن، هملك "اثفرل" که در نيرتنهك همان‌تغل رعب هب انعمي 
"امجع" آدمه اتس، )فراهیدی، 1375: 1، 695( در اني آهي اب رحف "ايل" همراه شده اتس؛ 
احل آنکه در الص اب رحف "ابء" ‌يمآدي. از اني رو نمضتم انعمي ااضفء هك در تغل هب انعمي 
ولخت ركدن اب درگيي اســت هك در ااجني ولخت رمد اب رسمه اتس. )طبرسی، 1377: 1، 
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105( يخرب دیگر از ايوغلن زين رب آدنن هك "ااضفء" اني اتس هك رمد اب زن ولخت دنك؛ وخاه 
اب او در آزيمد، وخاه زيمايند. )طریحــی، 1375: 331( زين هب انعمي يلاخ و راه وبدن از ديق 
اتس. ذلا دعتمي هب "ايل" دشه اتس. )مصطفوی، 1368: 111( دننام آهي ﴿وَ قَدْ أفَْضى‏َ بعَْضُكُمْ 
إلِى‏َ بعَْض﴾ )اسنء/21( »درحالى كه شما با كيديگر تماس و آميزش كامل داشته‏ايد«. "رثف" 
سخنی است متضمن چیزی که ذکر آن قبیح است؛ به همین سبب با حرف جر "ايل" به کار 
رفته اســت و "ااضفء" بدان جهت با حرف جر "ايل" متعدی می‌شود که به معنای انضمام و 

تماس است. )جوادی، 1389: 9، 448(

۳ـ۲ـ تضمین در فعل 
تضمین افعال جایی است که فعلی متضمن معنای فعل دیگری باشد؛ یعنی معنای دو فعل 
در آن باشد؛ مانند فعلی که با حرفی متعدی شود، در حالی که عادتاً با آن متعدی نمی‌شود. 
بنابراین، لازم اســت یا خود فعل تأویل شــود یا آن حرف به حرفی تأویل شــود که عادتاً 
تعدیه با آن انجام می‌شــود. )نجفی، 1386: 46( مانند: ﴿عَيْناً يشَْرَبُ بهِا عِباَدُ الله﴾ ‏)انسان/۶( 
که در اینجا "یشرب" با حرف جر "باء" متعدی شده است؛ در حالی که لعف "رشيب" ينعي 
ديشونن، نمضتم انعمي "ريوي" ينعي ريساب دشن اتس؛ لذا "رشيب" اب رحف "ابء" دعتمي 
وشيمند. سپ آهي در دصد ايبن اني بلطم اتس هك ابعد االله مه دنشونيم و مه ريساب 

دنوشيم.

3ـ۳ـ تضمین در حرف  
تضمین در حروف به این معناست که حرفی، معنای حقیقی و مجازی را با هم داشته باشد. 
در اینکــه آاي در رحف مه نيمضت وصرت ريگيمد، الاتخف اتس و نكمم اتس يخرب هب 
اابتشه اني را اب ينيزگياج كي رحف اب رحف درگي اسكين دبادنن. )نجفی، 1386: 72( مانند: 
ِ حَدِيثاً﴾ )نساء/87(  ُ لَ إلِهََ إلَِّ هُوَ ليَجَْمَعَنَّكُمْ إلِى‏َ يوَْمِ القِْياَمَةِ لَ رَيْبَ فيِهِ وَمَنْ أصَْدَقُ مِنَ اللَّ ﴿اللَّ
تضمین در این آیه مربوط به عبارات "إلِى‏َ يوَْمِ القْيِاَمَهِ" است که "الى" در معنى "فى" به کار 

رفته است؛ يعنى همه شما را در روز قیامت جمع می‌سازد.

4ـ تضمین در افعال سوره مبارک بقره

ا رَزَقْناَهُمْ ينُفِقُون﴾ )بقره/3( لَوةَ وَ ممِّ َّذِينَ يؤُْمِنوُنَ باِلغَْيْبِ وَ يقُِيمُونَ الصَّ ۴ـ۱ـ ﴿ال
مکارم: )پرهيزكاران( كســانى هســتند كه به غيب ]آنچه از حس پوشيده و پنهان است‏[، 
ايمان م‏ىآورند و نماز را بر پا م‏ىدارند و از تمام نعمت‌ها و مواهبى كه به آنان روزى داده‏ايم، 

انفاق مك‏ىنند.
مشکینی: آن‌ها كه به غيب ايمان دارند )به امور پنهان از حواس مانند خدا، وحى، فرشتگان 
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 و معاد( و نماز را بر پا مك‏ىنند )خضوع در برابر حق دارند( و از آنچه به آن‌ها روزى داده‏ايم، 

انفاق م‏ىنمايند.

تحلیل و ترجمه پیشنهادی
تضمین در این آیه به لفظ "يؤُْمنِوُنَ" مربوط می‌باشــد. عبدالسلام می‌گوید: »تضمین فعل 
"آمن" یعنی به غیب اقرار می‌کنند برای افاده معنای تصدیق به قلب و اقرار به زبان؛ مثل آیه 
شریف ﴿ءَامَنوُاْ باِلله﴾ )نساء/39( که به معنای تصدیق وحدانیت الله تعالی و اقرار بدان است.« 

)هارون، بی‌تا: 56( با این توصیف این آیه شریف چنین معنا می‌شود: 
كسانى هســتند كه به غيب اقرار یا اعتراف می‌کنند )تصدیق وحدانیت الله تعالی و اقرار 
بــدان( و نماز را بر پا م‏ىدارند و از تمام نعمت‌ها و مواهبى كه به آنان روزى داده‏ايم، انفاق 

مك‏ىنند.
با بررسی ترجمه‌ها مشاهده می‌شود که آقایان مکارم و مشکینی هیچ‌کدام معنای تضمینی 

را رعایت نکرده‌اند.

َّمَا نحْنُ مُسْتهَزِءُون‏﴾  َّا مَعَكُمْ إنِ َّذِينَ ءَامَنوُاْ قاَلوُاْ ءَامَنَّا وَ إذَِا خَلَوْاْ إلِى‏َ شَياَطِينهِِمْ قاَلوُاْ إنِ 4ـ2ـ ﴿وَ إذَِا لقَُواْ ال
)بقره/14(

مــکارم: و هنگامى كه افراد باايمان را ملاقات مك‏ىننــد و م‏ىگويند: »ما ايمان آورده‏ايم!« 
)ولى( هنگامى كه با شيطان‌هاى خود خلوت مك‏ىنند، م‏ىگويند: »ما با شمائيم! ما فقط )آنها 

را( مسخره مك‏ىنيم!«
 مشــکینی: و چون با كســانى كه ايمان آورده‏اند ديدار كنند، گويند: ما ايمان آورديم و 
هنگامى كه با شــيطان‏هاى خود )ياران ســركش خود( خلوت كنند، گويند: ب‏ىترديد ما با 

شماييم؛ جز اين نيست كه ما )آن‌ها را با اظهار ايمان( مسخره مك‏ىنيم‏.

تحلیل و ترجمه پیشنهادی
تضمین در این آیه مربوط اســت به عبارت: "خَلَوْاْ". شوکانی معتقد است که فعل "خلا" 
با حرف جر "باء" متعدی می‌گردد و چون با حرف جر "إلى" متعدی شــده است، متضمن 
معنای "إنصَرِفُوا"، "ذَهَبوا" يا "اصِغَوا" است. )شوکانی، 1414: 1، 52( که چنین معنا می‌شود: 

»و هنگامى كه به سوى دوستان گمراه خود می‌روند، می‌گویند ...«
آقایان مکارم و مشــکینی هر دو واژه "خَلَوْاْ" را بــه معنای خلوت کردن معنا کرده‌اند که 

موجب از بین رفتن معنای تضمینی شده است و بهتر بود آن‌ را "رفتن" ترجمه می‌کردند.
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َّفْسٍ شَيْئا﴾ )بقره/48( ۴ـ3ـ ﴿وَاتَّقُواْ يوَْمًا لَّ تجَزِى نفَْسٌ عَن ن
مکارم: و از آن روز بترسيد كه كسى مجازات ديگرى را نم‏ىپذيرد.

مشکینی: و از روزى پروا كنيد كه هيچك‌س از كسى حقّى را ادا و حاجتى را روا و عذابى 
را دفع نمك‏ىند.

تحلیل و ترجمه پیشنهادی
تضمین در این آیه مربوط اســت به عبارت "لايجَْــزِي"، که هم به معناى "جزا و يكفر و 
پاداش" است و هم به معناى "كفايت و تكفّل" كه در اينجا مراد معناى دوّم است. )زمخشری، 
بی‌تا: 1، 67( بنابراین ترجمه آن چنین می‌شــود: »و بترسيد از روزى كه هيچك‌س ديگرى را 

كفايت نمك‏ىند و يكفر اعمالش را تحمّل نمك‏ىند.«
ترجمــه آقای مکارم تا حــدودی تضمین را رعایت نموده اســت، اما در ترجمه آقای 
مشــکینی تضمین به صورت واضح بیان نشده و سعی شده است که با چندین عنوان معنا 

را تفهیم کند.

ُ عَلَيْكُمْ  ثوُنهُم بمَِا فتَحََ اللَّ َّذِينَ ءَامَنوُاْ قاَلوُاْ ءَامَنَّا وَإذَِا خَلَ بعَْضُهُمْ إلِى‏َ بعَْضٍ قاَلوُاْ أتَحُدِّ ۴ـ۴ـ ﴿وَإذَِا لقَُواْ ال
ِّكُمْ أفَلََ تعَْقِلُون‏﴾ )بقره/76( وكُم بهِِ عِندَ رَب ليِحَُاجُّ

مکارم: و هنگامى كه مؤمنان را ملاقات كنند، م‏ىگويند: »ايمان آورده‏ايم.« ولى هنگامى 
كه بــا كيديگر خلوت مك‏ىنند، )بعضى به بعضى ديگر اعتــراض كرده( م‏ىگويند: »چرا 
مطالبى را كه خداوند )درباره صفات پيامبر اســام( براى شــما بيان كرد، به مســلمانان 
بازگو مك‏ىنيد تا )روز رســتاخيز( در پيشــگاه خدا، بر ضد شما به آن استدلال كنند؟! آيا 

نم‏ىفهميد؟! 
 مشــکینی: و چون كسانى را كه ايمان آورده‏اند ملاقات كنند، م‏ىگويند: ما ايمان آورديم 
و وقتــى با كيديگر خلوت مك‏ىنند، )به كيديگر( م‏ىگويند: چرا )از آيات تورات( آنچه را 
كه خدا )علمش را( بر شــما گشوده )مانند آياتى كه صفات پيامبر اسلام و صدق او را بيان 
مك‏ىند( به مســلمان‏ها بازگو مك‏ىنيد تا با همين حكم نزد پروردگارتان با شما محاجّه كنند 

)و پيروز شوند(؟ آيا نم‏ىانديشيد؟

تحلیل و ترجمه پیشنهادی
تضمین در این آیه به فعل "خلا" مربوط اســت. ابوحیان معتقد اســت که فعل "خلا" با 
حرف جر "الی" متعدی می‌گردد و چون با حرف جر "إلى" متعدی شــده است، متضمن 
معنای "انضوی و اســتکان" به معنای "تسليم شدن و زير بار رفتن" است؛ به خاطر اینکه 
تضمین افعال نســبت به تضمین حروف اولی است. )اندلسی، 1420: 1، 273( لذا چنین 



سال اوّل
شمارة دوّم

پیاپی: 2
بهار و تابستان 

1397

101

�� 
مع
اشناسین



افعال 

از خلالتضمین 





ن 

یحو
 و 
راب
رهاب
ی

 آ
در ترجمه‏ه ن




ی مکارم و ما




ش
کینی
 معنا می‌شود: »اين يهوديان‏ هنگامى كه مؤمنان را ملاقات مك‏ىنند، م‏ىگويند: »ما هم ايمان 

آورده‏ايم«، ولى هنگامى كه به سوى كيديگر م‏ىروند و بعضى در برابر بعضى ديگر تسليم 
می‌شوند و زير بار سخنان آنها می‌روند، م‏ىگويند: »چرا حقايقى را كه خداوند در تورات 
)درباره‏ پيامبرى محمّد و اوصاف و مشخّصات او( براى شما فاش كرده به مسلمانان بازگو 
مك‏ىنيد تا آن‌ها بتوانند در پيشگاه خداوند عليه شما به آن اخبار استناد كنند؟ آيا عقل خود 

را به كار نم‏ىبنديد؟
ملاحظه می‌شود که در تراجم مذکور فعل "خلا" به معنای خلوت کردن ترجمه شده است؛ 

در حالی که معنای تضمینی همان تسليم شدن و زير بار رفتن است.

سُل﴾ )بقره/87( ۴ـ۵ـ ﴿وَ لقََدْ ءَاتيَْناَ مُوسىَ الكِْتاَبَ وَ قفََّيْناَ مِن بعَْدِهِ باِلرُّ
مکارم: ما به موسى كتاب )تورات( داديم و بعد از او پيامبرانى پشت سر هم فرستاديم‏.

مشــکینی: و تحقيقاً ما به موسى كتاب )آسمانى( داديم و پس از او فرستادگانى را پشت 
سر هم فرستاديم.

تحلیل و ترجمه پیشنهادی
ينْاَ" مربوط اســت کــه در اینجا متضمن معنای "جئنا؛  تضمیــن در این آیه به عبارت "قَفَّ
سُل یقفو بعضهم بعضأ« )شبر، 1407: 1، 120(  آورده‌ایم" می‌باشد؛ یعنی »و جئنا منِ بعَْدِهِ باِلرُّ
بنابراین، این آیه شــریف چنین معنا می‌شود: »ما از پى او پيامبران بسیاری را پشت سر هم 

آورده‌ایم.«
هــر دو مترجم محترم به جای لفظ "آورده‌ایم" از لفظ "فرســتادیم" در ترجمه اســتفاده 

کرده‌اند. لذا معنای تضمینی را لحاظ نکرده‌اند.

َّبذََهُ فرَِيقٌ مِّنْهُم  بلَْ أكَْثرُهُمْ لَ يؤُْمِنوُن﴾ )بقره /100( 4ـ6ـ ﴿أوََ كُلَّمَا عَاهَدُواْ عَهْدًا ن
مکارم: و آيا چنين نيســت كه هر بار آن‌ها ]يهود[ پيمانى )با خدا و پيامبر( بستند، جمعى 

آن را دور افكندند )و مخالفت كردند.( آرى، بيشتر آنان ايمان نم‏ىآورند.
 مشکینی: و چرا )چنين است كه( هر زمان معاهده‏اى )با خدا و پيامبرانش( بستند، گروهى 

از آن‌ها، آن را شكستند؟! )اينها نه تنها عهد م‏ىشكنند(، بلكه بيشترشان ايمان نم‏ىآورند.

تحلیل و ترجمه پیشنهادی
تضمین در این آیه به عبارت "عَاهَدُوا" مربوط اســت. آلوســی )آلوسی، بی‌تا: 2، 235( 
و عکبــری )عکبری، 1419: 1، 30( می‌گویند: معنای تضمینــی "عَاهَدُواْ"، عبارت "أعطوا؛ 
عطايشان كنند یا چيزى داده شوند" است که بر این اساس چنین معنا می‌شود: »آيا هر بار كه 
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پيمانى ‏داده شوند )یا عطايشان كنند(، مگر چنین نیست که كي دسته از اينها پيمان را نديده 
انگاشته و به آن عمل نمك‏ىنند؟ بلکه بيشترشان ايمان نم‏ىآورند.«

هر دو مترجم محترم به جای لفظ داده شــوند یا عطايشان كنند، از لفظ بستند در ترجمه 
استفاده کرده‌اند. لذا معنای تضمینی را به درستی لحاظ نکرده‌اند.

ُ ذُو الفَْضْلِ العَْظِيمِ﴾ )بقره/105(  ُ يخَتصَُّ برَِحْمَتهِِ مَن يشََاءُ  وَ اللَّ ۴ـ۷ـ ﴿وَ اللَّ
مکارم: در حالى كه خداوند، رحمت خود را به هر كس بخواهد، اختصاص م‏ىدهد.
مشکینی: در حالى كه خداوند هر كس را بخواهد، مخصوص رحمت خود مك‏ىند.

تحلیل و ترجمه پیشنهادی
تضمین در این آیه به عبارت: "يخَتصَُّ برَِحْمَتهِِ" مربوط است. ممکن است فعل "يخَتصَُ" 
لازم باشــد و متضمن معنای "ینفرد" باشد یا اینکه متعدی باشــد و متضمن معنای "یفُرد؛ 
برگزيدن و انتخاب کردن" باشــد. )اندلسی، 1420: 1، 340( که در این صورت چنین معنا 
می‌شود: »خداوند تعالى هر كه را بخواهد به رحمت خود اختصاص م‏ىدهد و براى نبوت 

اختيار مك‏ىند و بر می‌گزیند.«
" معنای  هــر دو مترجم معنای تضمینی را لحاظ نکرده‌اند؛ زیــرا در ترجمه لفظ "يخَتصَُّ

دیگری را به کار نبرده‌اند.

ــن ينَقَلِبُ عَلى‏َ عَقِبيَْه﴾  سُــولَ مِمَّ َّتىِ كُنتَ عَلَيهَا إلَِّ لنِعَْلَمَ مَن يتََّبعُِ الرَّ ۴ـ۸ـ ﴿وَ مَــا جَعَلْناَ القِْبْلَةَ ال
)بقره/143( 

مــکارم: و ما، آن قبله‏اى را كه قبلًا بر آن بودى، تنها براى اين قرار داديم كه افرادى كه از 
پيامبر پيروى مك‏ىنند، از آن‌ها كه به جاهليت باز م‏ىگردند، مشخص شوند.

 مشکینی: و ما قبله‏اى را كه بر آن بودى )بيت المقدس را( قرار نداده بوديم؛ جز براى آنكه 
كســى را كه پيروى از اين پيامبر مك‏ىند، از كسى كه به عقب باز م‏ىگردد )و در قبله سابق 

باقى م‏ىماند(، بازشناسيم )علم ازلى ما منطبق به معلوم خارجى شود.(

تحلیل و ترجمه پیشنهادی
تضمین در این آیه به عبارت "لنِعَْلَمَ" مربوط اســت. آلوسی در این مورد می‌گوید: »لفظ 
"علم" مضمّن معنای  "تمییز" است.« )آلوسی، بی‌تا: 2، 6( مقصود از اینكه فرموده است »تا 
اينكه ما بدانيم« همان امتحان و آزمايش است و چون آزمايش اغلب سبب علم مي‌شود، در 
اينجا مسبب يعنى علم را به جاى سبب يعنى آزمايش قرار داده و اين نحو استعمال در كلام 
عرب بسيار ديده مي‌شود. )ابو الفتوح، 1408: 2، 204( پس چنین معنا می‌شود: »ما قبله‏اى را 
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 كه بر آن بودى، تغيير نداديم؛ مگر براى اينكه بيازماييم و جدا سازيم گروهى را كه از پيغمبر 

خدا پيروى مك‏ىنند، از آنان كه عقبگرد كنند و به مخالفت با او برخيزند.«
در تراجم هر دو مترجم لفظ تضمینی استعمال نشده است.

َ عَلى‏َ كُلِّ  ُ جَمِيعًا إنَِّ اللَّ ِّيهَا فاَسْتبَقُِواْ الخَْيرْاتِ أيَْنَ مَا تكَُونوُاْ يأَْتِ بكُِمُ اللَّ ۴ـ۹ـ ﴿وَ لكُِلِّ وِجْهَةٌ هُوَ مُوَل
شَىءٍ قَدِير﴾ )بقره/148(

مکارم: هر طايفه‏اى قبله‏اى دارد كه خداوند آن را تعيين كرده است )بنابراين، زياد درباره 
قبله گفتگو نكنيد! و به جاى آن،( در ن‏ىكيها و اعمال خير بر كيديگر سبقت جوييد! هر جا 
باشيد، خداوند همه شما را )براى پاداش و يكفر در برابر اعمال نكي و بد، در روز رستاخيز( 

حاضر مك‏ىند؛ زيرا او بر هر كارى تواناست.
مشــکینی: و براى هر گروهى قبله‏اى است كه )روى خود( بدان سوى م‏ىگردانند )يهود 
به بيت المقدس، نصارى به مشــرق، مســلمين به كعبه( پس )در آن نزاع نكنيد و( به سوى 
كارهاى خير سبقت جوييد. هر جا كه باشيد، خداوند همه شما را )به صحنه محشر( خواهد 

آورد )تا جزاى عمل دهد(. همانا خداوند بر همه چيز تواناست.

تحلیل و ترجمه پیشنهادی
تضمین در این آیه به عبارت "فَاسْــتبَقُِواْ" مربوط است که امر در "اسْتبَقُِوا" امر ارشادى 
است، نه مولوى؛ يعنى به حكم عقل بر انسان لازم است به خيرات بشتابد هر قدر كه مي 
تواند. )طیب، 1378: 2، 243( ســبقت در كار خير، ارزش آن را افزايش م‏ىدهد. در قرآن 
واژه‏هاى "ســارعُِوا"، "سابقُِوا" وَ "اسْتبَقُِوا" در مورد كار خير به كار رفته است. بنابراین این 
آیه چنین معنا می‌شود: »در انجام دادن أعمال نكي و طاعات و عبادات مبادرت و تعجيل 

كنيد.«
آقایان مکارم و مشــکینی برای لفظ "فَاسْتبَقُِواْ" معنای سبقت جوييد را به کار برده‌اند؛ در 
حالی که به حکم آنچه که بیان شــد، معنای دیگری نیز دارد و آن ســرعت گرفتن، شتاب 

نمودن و پيشقدم بودن می‌باشد. 

۴ـ۱۰ـ ﴿كُتبَِ عَلَيْكُمُ القِْصَاص﴾ )بقره /178(
مکارم: حكم قصاص در مورد كشتگان، بر شما نوشته شده است.

مشکینی: بر شما درباره كشته‏شدگان )به عمد، حكم( قصاص نوشته و مقرر شده.

تحلیل و ترجمه پیشنهادی
تضمین در این آیه به عبارت "كُتبَِ" مربوط است که تضمین آن به معنای فرض و واجب 
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بودن اســت. )هارون، بی‌تا: 57( که چنین معنا می‌شود: »حکم قصاص درباره کشته شدگان 
بر شما فرض و واجب گرديد.«

آقای مکارم تضمین را رعایت ننموده است، اما آقای مشکینی هر دو معنا یعنی هم نوشتن 
و هم فرض بودن را در ترجمه لحاظ کرده‌اند.

َ عَلى‏َ مَا هَدَاكُمْ﴾ )بقره/185( واْ اللَّ ۴ـ۱۱ـ ﴿وَ لتِكَُبرِّ
مکارم: و خدا را بر اينكه شما را هدايت كرده، بزرگ بشمريد.

مشکینی: و خدا را به پاس آنكه شما را هدايت نموده، تكبير گوييد و بزرگ شماريد.

تحلیل و ترجمه پیشنهادی
واْ" مربوط است. فعل "کبرّ" به وسیله حرف جر "علی"  تضمین در این آیه به عبارت "لتِكَُبرِّ
متعدی می‌شــود، لیکن متضمن معنای حمد و سپاس می‌گردد. )زمخشری، بی‌تا: 1، 337( 
"تکبروا" به معنای "تعظموا" اســت. تعظیم و بزرگداشــت الله تعالی به وسیله حمد و ثنای 
اوســت و این به خاطر هدایتی است که در حق بندگان روا داشته است. )عمادی، بی‌تا: 1، 
200( لذا این چنین معنا می شــود: »و خداوند را به خاطر نعمت هدايتى كه به شــما عطا 

فرموده، حمد و ثنا گویید.«
هیچ‌کدام از مترجم‌ها معنای حمد و سپاس را به کار نبسته‌اند.

۴ـ۱۲ـ ﴿فمََن فرََضَ فيِهِنَّ الحْج﴾ )بقره/197(
مکارم: كسانى كه )با بستن احرام و شروع به مناسك حج،( حج را بر خود فرض كرده‏اند.
مشــکینی: پس كســى كه در اين ماه‏ها حج را )به واسطه بســتن احرام، بر خود( واجب 

ساخت.

تحلیل و ترجمه پیشنهادی
" به خاطر آن  " مربوط اســت. اســتعمال "فيِهنَِّ تضمین در این آیه به عبارت "فَرَضَ فيِهنَِّ
است که لازمه به جا آوردن حج تنها در ماه‌های معینی نزد مردم که همان شوال، ذی‌القعده 
وذ‌ىالحجه‏ است، باشد. همچنان که ابن‌عباس می‌گوید: »اگر در غیر این ماه‌ها باشد، آوردن 
این لفظ خالی از فایده می‌بود.« )آلوســی، بی‌تا: 1، 482( بنابراین  چنین معنا می‌شود: »حج 
در ماه‏هاىي معلوم و مشخص است، پس هر کس كه در آن ماه‏ها فريضه حج م‏ىگزارد ...«

" معنای تضمینی را رعایت نموده‌اند، اما آقای مکارم  آقای مشکینی در ترجمه لفظ "فيِهنَِّ
تضمین را رعایت ننموده است.
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 َ عَزِيزٌ  ُ لََعْنتَكَُمْ إنَِّ اللَّ ُ يعَْلَمُ المُْفْسِدَ مِنَ المُْصْلِحِ وَ لوَْ شَاءَ اللَّ ۴ـ۱۳ـ ﴿وَ إنِ تخُالطُِوهُمْ فإَِخْوَانكُُمْ وَاللَّ

حَكِيمٌ﴾ )بقره/220(
مکارم: و اگر زندگى خود را بــا زندگى آنان بياميزيد، )مانعى ندارد( آن ها برادر )دينى( 
شــما هســتند. )و همچون كي برادر با آن ها رفتار كنيد!( خداوند، مفسدان را از مصلحان، 
بازم‏ىشناســد. و اگر خدا بخواهد، شــما را به زحمت م‏ىاندازد )و دستور م‏ىدهد در عين 
سرپرســتى يتيمان، زندگى و اموال آن ها را به كلى از اموال خود، جدا سازيد ولى خداوند 

چنين نمك‏ىند(؛ زيرا او توانا و حيكم است.
مشکینی: ]آرى، تا[ درباره ]آنچه به صلاح‏[ دنيا و آخرت ]است‏[ بينديشيد. و از تو درباره 
يتيمان م‏ىپرسند، بگو: اصلاح امور آنان بهتر است و اگر با آنان معاشرت كنيد و امورتان را 
با امورشــان بياميزيد ]كارى خداپسندانه است‏[ آنان برادر دينى شما هستند و خدا افسادگر 
]در امور يتيم‏[ را از اصلاح‌گر بازم‏ىشناســد. و اگر خدا م‏ىخواســت شما را ]در تكليف و 
مسئوليت نسبت به مال و جان يتيم‏[ به زحمت م‏ىانداخت؛ مسلماً خدا تواناى شكست‏ناپذير 

و حيكم است.

تحلیل و ترجمه پیشنهادی
تضمین در این آیه به لعف "يعَْلَمُ" مربوط اســت که اب حــرف "نم" آدمه و دعتمي دشه 
است. بنابراین لعف نمضتم انعمي لعف "زيمي" یعنی "دجا دنكيم و صخشم ديامن‌يم" است. 
)صافی، 1998: ۱، 456( لذا این آیه شریف چنین معنا می‌شود: »دخاودن شخص مفسد را از 

شخص مصلح ولعمم و دجا دنكيم.«
با مشــاهده تراجم ملاحظه می‌شــود که انعمي لعف نمضتم که همان "زيمي" اســت، در 

هیچ‌کدام از ترجمه‌ها اعمال نشده است.

َ غَفُورٌ رَّحِيم﴾ )بقره/226( ِّسَائهِمْ ترََبُّصُ أرَْبعََةِ أشَهُرٍ فإَِن فاَءُو فإَِنَّ اللَّ ِّلَّذِينَ يؤُْلوُنَ مِن ن ۴ـ۱۴ـ ﴿ل
مکارم: كســانى كه زنان خود را "ايلاء" م‏ىنمايند ]سوگند ياد مك‏ىنند كه با آن‌ها، آميزش 
جنســى ننمايند،[ حق دارند چهار ماه انتظار بكشند. )و در ضمن اين چهار ماه، وضع خود 
را با همســر خويش، از نظر ادامه زندگى يا طلاق، روشــن سازند.( اگر )در اين فرصت،( 

بازگشت كنند، )چيزى بر آن‌ها نيست؛ زيرا( خداوند، آمرزنده و مهربان است‏.
مشکینی: براى كسانى كه براى دورى از زنان خود )به قصد آزار آن‌ها( سوگند ياد مك‏ىنند 
)كه بيش از چهار ماه با آن‌ها آميزش جنسى نكنند(، چهار ماه مهلت است. پس اگر بازگشتند 
)و كفاره دادند و همبستر شدند(، همانا خداوند بسيار آمرزنده و مهربان است. )اين سوگند 
گرچه بر امر حرام و خود نيز حرام اســت؛ لكن منعقد م‏ىشود و باطل كردن و دادن كفاره 

واجب م‏ىگردد.(
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تحلیل و ترجمه پیشنهادی
ِّسَــائهِمْ" مربوط اســت. فعل "يؤُْلوُنَ" با حرف  تضمین در این آیه به عبارت "يؤُْلوُنَ مِن ن
جر "من" متعدی گردیده و متضمن و در بردارنده معنای "ابتعد" است و منظور از سوگند 
این افراد این اســت که از مباشرت با زنان خود دوری کنند. )جوادی، 1389: 11، 231( 
که چنین معنا می‌شــود: »كسانى كه سوگند ياد مك‏ىنند از مباشرت با همسران خود دورى 

گزینند ...«
آقای مکارم در ترجمه معنای تضمینی را در داخل کروشه بیان کرده‌اند که چندان مناسب 

نیست، اما آقای مشکینی تضمین را در این مورد رعایت نموده است. 

۴ـ۱۵ـ ﴿وَ لَ تعَْزِمُواْ عُقْدَةَ النِّكَاحِ حَتى‏َ يبَْلُغَ الكِْتاَبُ أجََلَهُ﴾‏ )بقره/235(
مکارم: اقدام به ازدواج ننماييد تا عدّه آن‌ها سر آيد.

مشکینی: و هرگز تصميم بستن عقد زوجيت نگيريد تا عدّه مقرر به پايان رسد.

تحلیل و ترجمه پیشنهادی
تضمین در این آیه به عبارت "تعَْزِمُواْ" مربوط است. لفظ "عزم" در اصل متعدی به حرف 
جر "علی" اســت، لیکن در این آیه شریف معنای "نوی؛ نيت، قصد" یا "اوجب" را تضمین 
نموده است و به همین علت متعدی بنفسه گردیده است. )فاضل، 1426: 1، 478( در واقع 
نهى از انجام عقد ازدواج به صورت مؤكد اســت؛ يعنى حتى نيت چنين كارى را در زمان 
عدّه نكنيد. )طبرســی، 1377: 1، 130( لذا چنین معنا می‌شود: »قصد و نيت ازدواج ننماييد 

تا عده آن‌ها به سر آيد.«
در تراجم مذکور هیچ ذکری از قصد و نیت نشده است، بلکه عیناً عمل ازدواج را استعمال 

نموده‌اند.

ُ مُوتوُاْ ثمَُّ أحَْياَهُمْ  َّذِينَ خَرَجُواْ مِن دِياَرِهِمْ وَ هُمْ ألُوُفٌ حَذَرَ المَْوْتِ فقََالَ لهَُمُ اللَّ 4ـ16ـ ﴿ألمَْ ترََ إلِىَ ال
َ لذَُو فضَْلٍ عَلىَ النَّاسِ وَ لكَِنَّ أكَْثرَ النَّاسِ لَ يشَْكُرُون﴾ )بقره/243( إنَِّ اللَّ

مــکارم: آيا نديدى جمعيتى را كــه از ترس مرگ، از خانه‏هاى خــود فرار كردند؟ و 
آنان، هزارها نفر بودند )كه به بهانه بيمارى طاعون، از شــركت در ميدان جهاد خوددارى 
نمودند(. خداوند به آنها گفت: بميريد! )و به همان بيمارى كه آن را بهانه قرار داده بودند، 
مردند.( ســپس خدا آن‌ها را زنــده كرد )و ماجراى زندگى آن‌هــا را درس عبرتى براى 
آيندگان قرار داد.( خداوند نســبت به بندگان خود احسان مك‏ىند، ولى بيشتر مردم، شكر 

)او را( به جا نم‏ىآورند.
مشکینی: آيا )به ديده عبرت( ننگريستى به كسانى كه از خانه‏هاى خود در حالى كه هزاران 
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 نفر بودند، از بيم مرگ )و براى فرار ازجهاد( بيرون آمدند. پس خداوند به آن‌ها گفت: »تن 

به مرگ بسپاريد« آنگاه آنان را زنده ساخت. آرى، خداوند نسبت به مردم صاحب بخشش 
است، ولى بيشتر مردم سپاس‌گزارى نمك‏ىنند.

تحلیل و ترجمه پیشنهادی
تضمین در این آیه به عبارت "ألمَْ ترََ" مربوط اســت. كلمه "رؤيت" كه مصدر فعل "ترى" 
است و به معناى ديدن است، در اينجا به معناى ديدن نيامده، بلكه به معناى علم آمده است 
و لذا فعل "رأی" اگر به معنای دیدن با چشــم باشد، متعدی به یک مفعول است، اما گر به 
معنای دیدن قلبی باشــد، متعدی به دو مفعول است. )طباطبایی، 1374: ۲، 422( پس چنین 
معنا می‌شود: »آيا ندانستی و ‏نشنیدی داستان آنان كه هزاران نفر بودند و از بيم مرگ، از ديار 
خويش بيرون شــدند كه خدا به ايشــان گفت بميريد، آنگاه زنده‏شان كرد؛ كه خدا بر مردم 

كريم است، ولى بيشتر مردم سپاس‌گزارى نمك‏ىنند.
با مشاهده تراجم ملاحظه می‌شود که انعمي نمضتم لعف "ترى" در هیچ‌کدام از ترجمه‌ها 

اعمال نشده است.

يرِ فصَُرْهُنَّ إلِيَْك﴾ )بقره/260( ۴ـ۱۷ـ ﴿قاَلَ فخَُذْ أرَْبعََةً مِّنَ الطَّ
مکارم: فرمود: در اين صورت، چهار نوع از مرغان را انتخاب كن! و آن‌ها را )پس از ذبح 

كردن،( قطعه قطعه كن )و در هم بياميز(!
 مشــکینی: گفت: پس چهار )نوع( پرنده بگير و آن‌ها را به خود نزدكي گردان )تا علائم 

جسمى آن‌ها را به دقت ببينى( و ريز ريز )و مخلوط به هم( كن.

تحلیل و ترجمه پیشنهادی
" اســت. در اين آيه شريف فعل "صرهن" به معنای  تضمین در اینجا در عبارت "فَصُرْهُنَّ
"قطع" یعنی همان قطعه قطعه كردن اســت و اگر با حرف جر "الی" متعدی به مفعول دوم 
شــود، دليل بر آن نيســت كه به معناى "متمايل كردن" باشد، بلكه براى اين است كه كلمه 
نامبرده علاوه بر معناى "قطع كردنر متضمن معناى "أمال؛ به طرف خودكشــيدن و متمايل 
كردن" نيز می‌باشــد. این تضمین بیان می‌کند که حضرت ابراهیم )علیه الســام( آن چهار 
حیوان را به خود عادت داد تا پس از زنده شــدن، هنگامی که آن‌ها را به سوی خویش فرا 
می‌خواند، با او مأنوس باشند و به سوی وی گرایش پیدا کنند. )جوادی، 1389: 12، 38( لذا 
چنین معنا می‌شود: »پس چهار نوع از مرغان را بگير و آن‌ها را به سوى خود متمايل كن و 

آن‌ها را قطعه قطعه كن‏.«
هیچ‌کدام از ترجمه‌های مذکور معنای تضمینی را رعایت نکرده است.
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مْ كَمَثلَِ جَنَّةِ برَِبوَْةٍ أصََابهََا  ِ وَ تثَْبيِتاً مِّنْ أنَفُسِــهِ َّذِينَ ينُفِقُونَ أمَْوَالهَُمُ ابتْغَِاءَ مَرْضَاتِ اللَّ ۴ـ۱۸ـ ﴿وَ مَثلَُ ال
ُ بمَِا تعَْمَلُونَ بصَِير﴾ )بقره/265( َّمْ يصُِبهْا وَابلٌِ فطََلٌّ وَ اللَّ وَابلٌِ فأَتتَْ أكُُلَهَا ضِعْفَينِ فإَِن ل

مکارم: و )كار( كسانى كه اموال خود را براى خشنودى خدا و تثبيت )ملكات انسانى در( 
روح خود انفاق مك‏ىنند، همچون باغى اســت كه در نقطه بلندى باشد و باران‌هاى درشت 
به آن برسد )و از هواى آزاد و نور آفتاب، به حد كافى بهره گيرد( و ميوه خود را دو چندان 

دهد )كه هميشه شاداب و باطراوت است( و خداوند به آنچه انجام م‏ىدهيد، بيناست.
مشکینی: و مثل )انفاقات( كسانى كه اموالشان را براى طلب خشنودى خدا و استوارسازى 
روحشــان )در ايمان و عمل( انفاق مك‏ىنند، مثل باغى است در جاىي مرتفع كه باران تندى 
بدان رسيده، پس ميوه خود را دوچندان داده باشد. پس اگر باران تندى نرسيده، باران نرمى 

رسيده )و ب‏ىگياه نمانده است( و خداوند به آنچه عمل مك‏ىنيد، بيناست.

تحلیل و ترجمه پیشنهادی
تضمین در این آیه به عبارت "وَ تثَبْيِتاً منِْ أنَفُْسِهمِْ" مربوط است. "تثبيت" به معناى "تصديق 
و يقين" اســت؛ یعنی با چنين حالتى انفاق مك‏ىنند. بعضى ديگــر گفته‏اند: "تثبيت"، كه به 
معناى استوار كردن است، در اينجا به معناى داشتن بصيرت آمده است و معناى جمله چنین 
می‌شــود كه مال خود را بابصيرت انفاق مك‏ىنند. بعضى ديگر گفته‏اند: منظور اين است كه 
تأمل و دقت مك‏ىنند، اگر ديدند نيتشان خالص براى خدا است، انفاق مك‏ىنند و اگر ديدند 
چيزى از ريا هم با نیت برای خدا در دلشان آميخته شده و خلاصه، هم خدا را در نظر دارد 
و هم ريا را، از انفاق خوددارى مك‏ىنند. )طباطبایی، 1374: 2، 600( پس بر اساس مباحث 
یادشــده، آیه شریف چنین معنا می‌شود: »كســانى كه اموالشان را از جهت طلب خشنودى 
خداوند و با یقین و بصيرت و براى تحيكم ايمانشــان انفاق مك‏ىنند، ...« در این آیه شریف 

نیز هر دو مترجم محترم معنای فعل مضمّن را به کار نبسته‌اند.

 نتیجه‌گیری
۱ـ تضمین در لغت متعهد شــدن و در برگیری است و در اصطلاح افاده دو معنا از یک 

لفظ می‌باشد که فایده آن دامنه‌بخشی و توسع در معنا است.
۲ـ تضمین نحوی شــامل ســه نوع مختلف از جمله تضمین در اسم، تضمین در فعل و 
تضمین در حرف می‌باشد که قرآن کریم در بیان و تعابیر خود از هر سه نوع تضمین نحوی 

استفاده نموده است.
۳ـ رتشيبین ومارد نيمضت در وصخص لعف اتس. تضمین افعال، در جایی است که فعلی 

متضمن معنای فعل دیگری باشد؛ یعنی معنای دو فعل در آن باشد.
۴ـ با بررســی انجام‌یافته در افعال ســوره مبارک بقره مشخص گردید که هجده فعل از 
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 افعال سوره مذکور دارای معنای متضمن می باشد. با تطبیق افعال دارای تضمین نحوی در  

ترجمه‌های مشکینی و مکارم روشن می‌شود که در هر دو ترجمه، جز در مواردی اندک، از 
بحث تضمین نحوی غفلت شده است.

۵ـ در ايمن روشاهي همجرت، روش ظفلهبظفل، بسانم همجرت نيمضت نحــوی بــه نظــر 
نمی‌رسد؛ هكلب روش ييانعم و آزاد ديفم اتس. دليل اني ارم هب ااصتخر اني اتس هك در همجرت 
ظفل هب ظفل ديكأت رب اداي انعمي ظفل رهاظي آهي اتس و هب انعمي ينيمضت هك در سپ اني ظفل 
ووجد دارد، هجوت وشيمند. همجرت ريسفتي زين اب اهكني اني صقن را در بلاق ابعرات دالخ 
رپازتن ات دحي ربجان دنكيم، اام ديليل رب اینکــه ابعرت دالخ رپازتن رظان هب انعمي ينيمضت 

اتس، ووجد دنارد و الاًوص رقار دادن انعمي ينيمضت در رپازتن، حيحص هب رظن يمنردس.
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اندلسى، ابوحيان محمد بن يوسف‏، )1420(: بحر المحيط فى التفسير، به کوشش محمدجميل صدقي،  -

بيروت‏: دار الفكر.
بستانى، فؤاد افرام‏، )1375(: فرهنگ ابجدى،‏ ترجمه رضا مهيار، ‏تهران: انتشارات اسلامي،‏ چاپ دوم. -
جوادی آملی، عبدالله، )1389(: تفسیر تسنیم، قم: مرکز نشر اسراء، چاپ اول. -
جوهری، اسماعیل بن حمّاد، )1404(: الصحاح، بیروت: دار العم للملایین، چاپ سوم. -
زرکشی، بدرالدین محمد بن عبدالله، )بی‌تا(: البرهان فی علوم القرآن، قاهره: مکتبه دار التراث. -
زمخشری، محمود بن عمر، )بی‌تا(: الکشاف عن حقایق غوامض التنزیل، بیروت: دارالکتب العربیه، چاپ سوم. -
سیوطی، جلال‌الدین، )1406(: الاشباه و النظایر فی نحو، بیروت:مؤسسه الرساله، چاپ اول. -
شبر، عبدالله، )1407(: الجوهر الثمين في تفسير الكتاب المبين، تحقیق: محمد بحرالعلوم، كويت: مكتبه  -

الألفين، چاپ اول.
شوكانى، محمد بن على، )1414(: فتح القدير، ‏بيروت: دار الكلم الطيب، چاپ اول. -
یفاص، محمود، )1998(: ادجلول یف ارعاب ارقلآن و هفرص و هنايب، دقشم: دار اديشرل. -
طباطبایی، سید محمدحسین، )1374(: الميزان، ترجمه محمدباقر موسوى همدانى، قم: جامعه ‏مدرسين،  -

چاپ پنجم.
طبرسى، فضل بن حسن، 1377: تفسير جوامع الجامع، قم: ‏انتشارات حوزه علميه، چاپ اول. -
طریحی، فخرالدین، )1375(: مجمع البحرین، تهران: کتابفروشی مرتضوی، چاپ سوم. -
طيب، عبد الحسين، )1378(: اطيب البيان في تفسير القرآن، تهران: انتشارات اسلام. -
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عاملى، ابراهيم، )1360(: تفسير عاملى،‏ به کوشش عل‌ىاكبر غفارى، تهران: انتشارات صدوق. -
عباس، حسن، )1975(: النحو الوافی، قاهره: دار المعارف، چاپ سوم. -
عکبری، أبوالبقاء عبدالّل بن الحسین، )1419(: الکلیاّت، بیروت: مؤسسة الرساله، چاپ دوم. -
عمادی، ابوســعود محمد بن محمد، )بی‌تا(: ارشاد عقل سلیم الی مزایا القرآن کریم، بیروت: دار احیاء  -

التراث العربی.
فاضل، محمدندیم، )1426(: التضمین النحوی فی القرآن الکریم، مدینه: دار الزمان، چاپ اول. -
فــراديهی، ليلخ نب احمد، )١٣٧٥(: انيعل، به کوشــش ارباميه ســارمایئ و دهمی مخزویم، تهران:  -

ااشتنرات اهوس.
مصطفوی، نسح، )1368(: اقيقحتل یف املکت ارقلآن اميرکل، تهران: وزارت اراشد ایملاس. -
نجفی، ســید رضا، )1386(: »وجه بلاغی تضمین نحوی در زبان عربی«، مشهد: مجله دانشکده ادبیات  -

و علوم انسانی.
هارون، عبدالسلام، )بی‌تا(، الاشاره الى الايجاز فى بعض انواع المجاز، دمشق: مطابع دار الفكر. -
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 بررسی آرای ابن‏‌خلدون
 درخصوص اعجاز قرآن با تکیه بر کتاب المقدمه

)تاریخ دریافت: 97/4/20؛ تاریخ پذیرش 97/6/3(
دکتر منوچهر نصیرپور*1

چکیده
اعجــاز به عنوان یک موضوع ســهل و ممتنع، به یکــی از بنیادی‌ترین و پرچالش‌ترین 
موضوعات علوم قرآنی تبدیل شده است. تاریخ اندیشه اسلامی پر است از دیدگاه‌های متنوع 
اندیشمندان اسلامی مبنی بر چیستی، امکان، شناخت، اعتبار و دلالت معجزه. ابن‌خلدون در 
کتاب المقدمه بحث‌های در خور توجهی در خصوص اعجاز ذیل موضوع نبوت طرح کرده 
اســت. از نگاه ابن‌خلدون وقوع اعجاز )معجزه( تحت تعلیم ربوبی است و باید با برترین 
نمود زمانه هر پیامبر تناســب داشته باشد و اینکه آن گواه صدق نبوت نبی است. به نظر او 
معجزه پیامبر اکرم )صلی الله علیه و آله(، وحی الهی )قرآن( اســت و در آن دلیل و مدلول 
همبر شــده‌اند. این مقاله در صدد استخراج و تبیین آرای ابن‌خلدون در خصوص اعجاز و 

مباحث مرتبط با آن با تأکید بر کتاب المقدمه است.
واژگان کلیدی: ابن‌خلدون، المقدمه، قرآن، تحدی، معجزه.

nasirpour.manouchehr@gmail.com استادیار گروه زبان و ادبیات عربی، دانشگاه آزاد اسلامی تبریز؛ *
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۱ـ مقدمه
اعجــاز به عنوان یک موضوع ســهل و ممتنع، به یکــی از بنیادی‌ترین و پرچالش‌ترین 
موضوعات علوم قرآنی تبدیل شــده است. تاریخ اندیشه اســامی پر است از دیدگاه‌های 
متنوع اندیشمندان اسلامی مبنی بر چیستی، امکان، شناخت، اعتبار و دلالت معجزه. »معجزه 
و معادلــه‌ای آن در زبان‌های دیگر مثل miracle در انگلیســی، در عــرف عام بر حوادث 
شگفت‌آور، غیرعادی و فراطبیعی اطلاق می‌شــود. این اصطلاح از نگاه متکلمان در ادیان 
توحیدی، اجمالاً بر حوادثی اطلاق می‌شود که با مداخله عامل ربوبی در روند طبیعی امور به 
صــورت خارق‌العاده رخ می‌دهند و بر آموزه‌های دینی دلالت دارند. )احمدی، 1385( قابل 
تأمل اســت که در گفتمان قرآنی، واژگان "بینه" )اعراف/۷۳(، "آیه" )آل‌عمران/۵۰(، "برهان" 
)قصص/32(، "ســلطان" )هود/۹۶( و "عجب" )کهــف/۶۳( جایگزین اصطلاح "معجزه" یا 
"اعجاز" شــده است. به نظر می‌رســد که اصطلاح اعجاز و معجزه متأخر از قرآن باشد و 
خاستگاهش بیرون از متن قرآنی حتی خارج از جامعه اسلامی بوده است. محققان، نخستین 
بذرهای اندیشه اعجاز قرآن را در جایی بیرون از تفاسیر قرآن و مباحث حساس درون‌قرآنی 
شناسایی کرده‌اند. به نظر آنان مجادلات کلامی بین متکلمان اسلامی با یکدیگر یا متکلمان 
مســیحی و یهودی در آغاز و شــکل‌گیری نظریه اعجاز نقش اساســی را ایفا نموده است. 
)کریمی‌نیا، 1391( طبق مشــهورترین تعریف متکلمان اســامی از معجزه، خارق بودن و 
تحدی نمودن از ویژگی‌های لاینفک معجزه است. طبق تعریف، معجزه عبارت است از »امر 
خارق‌العاده ای که به دست مدعی نبوت به وقوع بپیوندد، مقرون به تحدی و عدم معارضه 
باشد و با ادعای او نیز مطابقت داشته باشد.« )احمدی، 1385( ابن‌خلدون به عنوان یکی از 
علما و فیلسوفان اســامی در باب نظریه اعجاز قران و مباحث پیرامونی آن آرای در خور 
توجهی را در کتاب معروف خود المقدمه مطرح کرده اســت. طبق تتبعی که در این کتاب 
صورت گرفت، این بحث در سه بخش از این کتاب ذکر شده است؛ بخش المقدمه السادسه: 
في أصناف المدريكن للغيب من البشــر بالفطــره أو بالرياضه و يتقدمه الكلام في الوحي و 
الرؤيا، بخش الفصل الثامن و العشــرون: علوم السحر و الطلسمات و بخش الفصل الخامس 
و الأربعون: في علوم اللسان العربي ذیل علم البیان، که در طول پژوهش هر کدام به فراخور 

بحث مورد استفاده قرار گرفته است.
طبق بررسی‌های صورت‌گرفته، در این خصوص، پژوهش مستقل و قابل اعتنایی کار نشده 
اســت. این نوشــتار در صدد پرداخت به این موضوع و استخراج و تبیین آرای ابن‌خلدون 
در باب نظریه اعجاز و جبران این نقص می‌باشــد. در این پژوهش بر اساس روش مطالعه 
اسنادی کار شده که برای دستیابی به موضوع بحث، به مطالعه پژوهش‌ها و مقالات مرتبط با 
بحث پرداخته شده است که در این میان کتاب المقدمه که محل اصلی انعکاس آراء و افکار 

ابن‌خلدون است، به عنوان مرجع اساسی پژوهش قرار گرفته است.
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 ۱ـ۱ـ شخصیت‌شناسی ابن‌خلدون 

ابن‌خلدون )عبدالرحمن( معروف‌ترین مورخ عرب، متولد )732هـ/1332م( در تونس و 
متوفای )808 هـ/1406م( در قاهره اســت. در آفریقای شمالی نام ابن‌خلدون برای خاص و 
عام زنده‌کننده تاریخ باســتان است. )کوست، 1386: 5( او حفظ قرآن و تفسیر آن، حدیث، 
فقه، نحو و اشعار بسیاری از شاعران و ... را در محضر پدر خویش و بعضی علمای تونس 
آموخت. )فروخ، 1983: 587( ابن‌خلدون ادیب، شاعر و ناقد و سپس عالم و فیلسوف است 
و بنیانگذار علم جامعه‌شناســی و تدوین‌گر فلسلفه تاریخ است. او به علوم پیشینیان قبل از 
اسلام و به علوم جدید پس از ظهور اسلام و فلسفه نظری و علم عملی یک‌جا احاطه دارد. 
او در حیات علمی‌اش اشــعری‌مذهب اســت و هنگام بحث در هر چیز از وجوه معارف 
انســانی همانند فلســفه و دین، معتزلی منهج اســت. )فروخ، 1983: 587( به نظر می‌رسد 
امتیاز و شــهرت ابن‌خلدون نخست به خاطر کتاب تاریخ معروفش العبر فی دیوان المبتدأ 
و الخبر باشــد که به المقدمه مشــهور است و همین کتاب به خاطر در بر داشتن بحث‌های 
گوناگون نوآورانه در حوزه‌های جامعه‌شناســی، اقتصاد، فلســفه تاریخ و استنباط اسباب و 
علل از آنچه مطالعه کرده بود یا در طول حیات و ســفرهای مختلفش مشــاهده کرده بود، 
در شناســایی و معرفی شخصیت علمی او کافی است. )زیات، بی‌تا: 411( المقدمه حقیقتاً 
گنجینه دانش و ادب اســت. آن دســته از فیلسوفان و مورخان که به اثر ابن‌خلدون معرفت 
دارند، به اتفاق در عظمت شــخصیت وی، سخنانی پرشکوه بیان کرده‌اند. )کوست، 1386: 
5( المقدمه ابن‌خلدون بارها در مصر، شــام و اروپا چاپ شده و به زبان‌های بیگانه ترجمه 
شده است و اروپاییان همواره بدان اهتمام ورزیده‌اند. )فاخوری، 1378: 634( کتاب او با نام 
مقدمه ابن‌خلدون در ایران شهرت دارد و توسط محمد پروین گنابادی به فارسی ترجمه شده‌ 
است. کتاب‌ها و پژوهش‌های مستقل متعدد درباره ابن‌خلدون و آثار وی، اعم از پیشینیان و 
معاصران نشان از جایگاه رفیع علمی وی دارد. )برای اطلاع از بعضی آثار نوشته شده ر.ک: 

عمر فروخ، 1983: ۶، 607 ـ610( 

۲ـ پیش‌فرضهای ذهنی ابن‌خلدون درباره قرآن
پیش از ورود به بحث معجزه، شناخت پیش‌فرضهای ابن‌خلدون نسبت به قرآن، ضروری 
به نظر می‌آید. وی در بحثی که با عنوان تقســیم زبان عرب و سخنشــان به دو فن نظم و 
نثر، پس از تعریف و اقســام و ویژگی‌هایی که برای آن دو فن آورده اســت، قرآن را خارج 
از دو مقوله مذکور می‌داند و می‌گوید: »... و اما قرآن هر چند از نوع ســخن منثور به شمار 
‌می‌رود، ولی از هر دو صفت یادکرده خارج اســت و نه آن را به طور مطلق مرســل و نه 
مسجع می‌نامند، بلکه آیات از هم جداشده‌ای است که به مقطع‌هایی منتهی می‌شوند و ذوق 
به پایان سخن در آن مقاطع گواهی می‌دهد. سپس سخن به آیه دیگر بعد از آن باز می‌گردد 
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و بی‌التزام حرفی که ســجع یا قافیه باشــد، دوباره آورده می‌شود. او در ادامه گفتار خویش 
لَ أحَْسَنَ الحَْديثِ كِتاباً مُتشَابهِاً مَثانيَِ تقَْشَعِرُّ مِنْهُ جُلُودُ  ُ نزََّ به آیه 23 زمر استشهاد می‌کند: ﴿اللَّ
ِ يهَْدي بهِِ مَنْ يشَاءُ وَ  ِ ذلكَِ هُدَى اللَّ َّهُمْ ثمَُّ تلَينُ جُلُودُهُمْ وَ قلُُوبهُُمْ إلِ‏ى ذِكْرِ اللَّ َّذينَ يخَْشَــوْنَ رَب ال

ُ فمَا لهَُ مِنْ هادٍ﴾1 مَنْ يضُْلِلِ اللَّ
ابن‌خلدون در ادامه به تفاوت‌هایی که قرآن با نظم و نثر دارد، اشاره می‌کند و می‌گوید: »و 
آخر آیات را در قرآن فواصل می‌نامند؛ زیرا سجع نیستند و آنچه را در سجع ملتزم می‌شوند، 
در آن‌ها لازم گرفته نشــده اســت و قافیه نیز نیستند، بلکه به سبب آنچه یاد کردیم، بر کلیه 
آیات قرآن عموماً "مثانی" اطلاق شــده و به عنوان غلبه به »ام‌القرآن« اختصاص یافته است؛ 
مانند نجم که به طور غلبه بر ثریا اطلاق می‌شــود و به همین ســبب آن را »ســبع المثانی« 
نامیده‌اند و این گفتار ما را با گفته‌های مفسران در وجه نامیدن آن‌ها به مثانی مقابله کن. آن 

وقت حقیقت گواهی خواهد داد که گفتار ما ترجیح دارد.«2 )ابن‌خلدون، 1379: 366(

2ـ1ـ ایضاح مفهومی معجزه از نگاه ابن‌خلدون
مطابق تعریف متلکمان اســامی معجزه عبارت است از امر خارق‌العاده‌ای که به دست 
مدعــی نبوت به وقوع بپیوندد، مقرون به تحدی و عدم معارضه باشــد و با ادعای او نیز 
مطابقت داشته باشد.« )احمدی، 1385( ابن‌خلدون معجزه هر پیامبری را متناسب با زمانه 
او می‌داند که از جنس دانش‌ها و ادعاهای مردم آن دوره باشــد تا بتواند با برترین نمونه 
زمانه خود هماوردی کند. ابن‌خلدون علت جنس معجزه موســی را کثرت سحر و رایج 
بودن بازار آن، هنگام مبعوث شــدن ایشــان به نبوت در میان مردمان سرزمین‌های بابل و 
مصر می‌داند و در رابطه با علت و حکمت نوع معجزه حضرت موســی می‌گوید:3 »و اما 
وجود سحر و جادو در میان بابل که عبارت از کلدانیان و سریانیان‌اند، بسیار بوده و قرآن 
هم از آن ســخن گفته و اخباری هم درباره آن هســت و بازار ســحر در بابل و مصر در 
دوران بعثت موسی رواج داشت و به همین سبب معجزه موسی از جنس مسائلی بود که 
جادوگــران آن عصر مدعی آن‌ها بودند و مورد توجــه آنان بود.« )ابن‌خلدون، 1379: 2، 

1( خدا زيباترين سخن را ]به صورت‏[ كتابى متشابه، متضمّن وعده و وعيد، نازل كرده است. آنان كه از پروردگارشان م‏ىهراسند، 
پوست بدنشان از آن به لرزه م‏ىافتد، سپس پوستشان و دلشان به ياد خدا نرم م‏ىگردد. اين است هدايت خدا. هر كه را بخواهد، به 

آن راه نمايد و هر كه را خدا گمراه كند، او را راهبرى نيست. 
2( وأما القرآن وإن كان من المنثور إلا أنه خارج عن الوصفين وليس يسمى مرسلًا مطلقًا ولا مسجعاً. بل تفصيل آيات ينتهي إلى مقاطع 
يشهد الذوق بانتهاء الكلام عندها. ثم يعاد الكلام في الآية الأخرى بعدها، ويثنى من غير التزام حرف كيون سجعاً ولا قافية، وهو معنى 
قوله تعالى: ﴿الله نزل أحسن الحديث كتاباً متشابهاً مثاني تقشعر منه جلود الذين يخشون ربهم﴾ وقال: ﴿قد فصلنا الآيات﴾. وتسمى آخر 
الآيات فيه فواصل، إذ ليست أسجاعاً ولا التزم فيها ما يلتزم في السجع ولا هي أيضاً قواف. واطلق اسم المثاني على آيات القرآن كلها 
على العموم لما ذكرناه، واختصت بأم‌القرآن للغلبه فيها كالنجم للثريا، ولهذا سميت السبع المثاني. وانظر هذا ما قاله المفسرون في تعليل 

تسميتها بالمثاني، يشهد لك الحق برجحان ما قلناه.؛ )ابن‌خلدون، 2004: 1، 393(
3( و أما وجود السحر في أهل بابل و هم الكلدانيون من النبط و السريانين فكثير و نطق به القرآن و جاءت به الأخبار. و كان للسحر 
في بابل و مصر أزمان بعثه موسى عليه السلام أسواق نافقه. و لهذا كانت معجزه موسى من جنس ما يدعون و يتناغون فيه؛ )ابن‌خلدون، 

)276 ،1 :2004
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 ياطينَ كَفَرُوا يعَُلِّمُونَ النَّاسَ  1043( سخن قرآن کریم هم مؤید همین نظر است: ﴿وَ لكِنَّ الشَّ

َّما  ــحْرَ وَ ما أنُزِْلَ عَلَى المَْلَكَيْنِ ببِابلَِ هارُوتَ وَ مارُوتَ وَ ما يعَُلِّمانِ مِنْ أحََدٍ حَتَّى يقَُولا إنِ السِّ
ينَ بهِِ مِنْ أحََدٍ  قوُنَ بهِِ بيَْنَ المَْرْءِ وَ زَوْجِهِ وَ ما هُمْ بضِارِّ نحَْنُ فتِْنةٌَ فلَا تكَْفُرْ فيَتَعََلَّمُونَ مِنْهُما ما يفَُرِّ
ِ﴾1 )بقره/102( ابن‌خلدون در ادامه به فرق میان معجزه و ساحری در شریعت  إلِاَّ بإِِذْنِ اللَّ
می‌پــردازد و آن را مطابــق گفتار متکلمان به تحدی ارجاع می‌دهــد. تحدی از نظر وی 
عبارت اســت از: »وهو دعوى وقوعها على وفق ما ادعاه« )ابن‌خلدون، : 2، 280(؛ دعوی 
وقوع معجزه بــر وفق مدعا. او به نقل از متکلمان می‌گویــد: »و وقوع المعجزه على وفق 
دعوى الكاذب غير مقدور، لأن دلاله المعجزه على الصدق عقليه، لأن صفه نفسها التصديق، فلو 
وقعت مع الكذب لاستحال الصادق كاذباً وهو محال، فإذاً لا تقع المعجزه مع الكاذب بإطلاق.« 
او وقوع معجزه را مطابق دعوی کاذب ممکن نمی‌داند؛ زیرا دلالت معجزه بر صدق است؛ 
چه صفت نفس آن تصدیق اســت و بنابراین اگر با دروغ یابد، راستگو مبدل به دروغگو 
خواهد شــد و این محال است و از این رو معجزه از کاذب مطلقاً صادر نمی‌شود. از نظر 

ابن‌خلدون ویژگی‌های معجزه را می‌توان چنین دسته‌بندی کرد:
۱ـ ربوبی بودن معجزه: »أن المعجزه قوه إلهيه تبعث في النفس ذلك التأثير، فهو مؤيد بروح 

الله على فعله ذلك.«
۲ـ رجوع معجزه به تحدی برای مدعی نبوت: »فالذي ذكره المتكلمون أنه راجع إلى التحدي 

و هو دعوى وقوعها على وفق ما ادّعاه.«
۳ـ معجزه مخصوص صاحب خیر و مقاصد خیر اســت و متعلق به نفوســی اســت که 
متمحض در خیرنــد و بدان بر دعوی نبوت تحدی می‌کنند: »و هي وجود المعجزه لصاحب 

الخير و في مقاصد الخير و للنفوس المتمحصه للخير«
4ـ عدم معارضه معجزه به دلیل مؤید بودن صاحب معجزه از جانب خداوند: ابن‌خلدون 
در تأیید و تأکید بر این ســخن به آنچه که بر ســاحران فرعون و ابطال سحرشان به دست 
حضرت موسی اتفاق افتاد، استناد کرده است و به نگریستن و اندیشه در آن دعوت می‌کند: 
»ولما كانت المعجزه بإمداد روح الله و القوى الإلهيه، فلذلك لايعارضها شــيء من السحر. وانظر 

شأن سحره فرعون مع موسى في معجزه العصا كيف تلقفت ما كانوا يأفكون.«
۵ـ عــدم صدور معجزه از کاذب: »و وقوع المعجــزه على وفق دعوى الكاذب غير مقدور، 

1( و آنچه را كه شيطان ]صفت‏[ها در سلطنت سليمان خوانده ]و درس گرفته‏[ بودند، پيروى كردند. و سليمان كفر نورزيد، لكين 
آن شيطان]صفت‏[ ها به كفر گراييدند كه به مردم سحر م‏ىآموختند. و ]نيز از[ آنچه بر آن دو فرشته، هاروت و ماروت، در بابلِ فرو 
فرستاده شده بود ]پيروى كردند[، با اينكه آن دو ]فرشته‏[ هيچ كس را تعليم ]سحر[ نمك‏ىردند؛ مگر آنكه ]قبلً به او[ م‏ىگفتند: »ما 
]وسيله‏[ آزمايشى ]براى شما[ هستيم، پس زنهار كافر نشوى.« و ]ل‏ى[ آن‌ها از آن دو ]فرشته‏[ چيزهاىي م‏ىآموختند كه به وسيله آن 
ميان مرد و همسرش جداىي بيفكنند. هر چند بدون فرمان خدا نم‏ىتوانستند به وسيله آن به احدى زيان برسانند. و ]خلاصه‏[ چيزى 
م‏ىآموختند كه برايشان زيان داشت و سودى بديشان نم‏ىرسانيد. و قطعاً ]يهوديان‏[ دريافته بودند كه هر كس خريدار اين ]متاع‏[ 

باشد، در آخرت بهره‏اى ندارد. وه كه چه بد بود آنچه به جان خريدند، اگر م‏ىدانستند.



سال اوّل
شمارة دوّم
پیاپی: 2

بهار و تابستان 
1397

116

لأن دلاله المعجزه على الصدق عقليه، لأن صفه نفسها التصديق، فلو وقعت مع الكذب لاستحال 
الصــادق كاذباً و هو محال، فإذاً لا تقع المعجزه مع الــكاذب بإطلاق.« )ابن‌خلدون، 2004، ۲، 

281ـ279(
از ویژگی‌های فوق چنین اســتنباط می‌شــود که دیدگاه ابن‌خلدون به آنچه که متکلمان 
مسلمان از معجزه تعریف نموده‌اند و شرایطی چون خرق عادت، همراهی معجزه با ادعای 
مقام و منصب الهی و مرتبط بودن معجزه با ادعای نبوت که برای آن تعییین کرده‌اند، بسیار 

نزدیک است.  

۲ـ۲ـ مفاهیم خارق و تحدی از نگاه ابن‌خلدون و رابطه آن دو با معجزه

۲ـ۲ـ۱ـ مفهوم خارق
طبق مشهورترین تعریف متکلمان اســامی از معجزه، خارق بودن و تحدی نمودن از 
ویژگی‌های لاینفک معجزه است. از نظر متکلمان مسلمان، مفهوم خرق عادت در تعریف 
معجزه معطوف به حوادثی چون اژدها شدن عصا، نسوزاندن آتش و ... است که در آن‌ها 
به ظاهر ارتباط بین اسباب و مسببات عادی طبیعی قطع می‌شود و با این ویژگی، حوادث 
صرفاً نادر‌الوقوع و شــگفت‌انگیز متمایز می‌شوند. متکلمان اشعری به وجود چنین نظمی 
قائل نیستند و جریان مستمر در طبیعت را صرفاً توالی حوادثی می‌دانند که خداوند به طور 
مســتقیم می‌آفریند. بنابراین، خرق عادت از نگاه اینان صرفاً به این معناســت که خداوند 
گاهی بر خلاف عادت مألوف خود عمل می‌کند. اما حکیمان مسلمان به وجود رابطه علی 
و معلولــی میان حوادثی که رخ می‌دهند، قائلند، ولی با وجود این معتقدند که در معجزه، 
قانون علیت، ســنخیت علت و معلول، نظم طولی و سلسله مراتبی عالم نقض نمی‌شوند. 

)احمدی، 1385(	
ابن‌خلدون خوارق را از نشــانه‌های پیامبران یاد می‌کند تا گواهی راستی برای آنان باشد. 
خوارق عبارت است از افعالی که بشر از اتیان به مثل آن عاجز است، به همین سبب آن را 
معجزه نامیده‌اند و این‌گونه امور از جنس مقدورات بندگان نیست، بلکه بیرون از حد توانایی 
آنان است و درباره کیفیت وقوع معجزات و دلالت آنها بر تصدیق پیامبران بین فرق گوناگون 
مســلمانان اختلاف است.1 او در ادامه به تبیین آرای متکلمان اسلامی در این باره می‌پردازد 
و می‌گویــد:2 »چنان‌که متکلمان بنا بر اعتقاد به اینکه انســان فاعل مختار اســت، معتقدند 
که این‌گونه امور به دســت خدا روی می‌دهد، نه پیامبــر. و هر چند به عقیده معتزله افعال 

1( ومن علاماتهم أيضاً وقوع الخوارق لهم شاهده بصدقهم وهي أفعال يعجز البشر عن مثلها فسميت بذلك معجزه، وليست من 
جنس مقدور العباد، وإنما تقع في غير محل قدرتهم. و للناس في يكفيه وقوعها ودلالتها على تصديق الأنبياء خلاف؛ )ابن‌خلدون، 

)204 ،1 :2004
2( و التحدي هو الفارق بينها و بين الكرامه و السحر، إذ لا حاجه فيهما إلى التصديق، فلا وجود للتحدي إلا إن وجد اتفاقاً و إن وقع 

التحدي في الكرامه عند من يجيزها و كانت لها دلاله فإنما هي على الولايه و هي غير النبوه؛ )ابن‌خلدون، 2004: 1، 204(
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 بندگان از خود آنان صادر می‌شــود، ولی معجزه از جنس افعال ایشان نیست و برای پیامبر 

به عقیده سایر متکلمان در این عمل همان تحدی، به اذن خداست و تکلیف دیگری ندارد.« 
همین‌جاســت که ابن‌خلدون معنای تحدی را بازگو می‌کند: »و معنای تحدی آن است که 
پیامبر )صلی الله علیه و آله( پیش از روی دادن معجزه، برای راستی ادعای خود به وقوع آن 
استدلال می‌کند و در این صورت معجزه چون روی داد، به منزله این است که خدای تعالی 
به صراحت بگوید: پیامبر صادق اســت و بنابراین دلالت معجزه بر صدق قطعی می‌گردد.« 
او نتیجه می‌گیرد که معجزه با مجموع خارق عادت و تحدی بر صدق نبی دلالت می‌کند و 
به همین سبب است که تحدی جزئی از معجزه می‌باشد و اینکه متکلمان گفته‌اند که تحدی 
صفت نفس معجزه است با اینکه گفته شد تحدی جزئی از معجزه است، این هر دو قول در 

معنا یکی است؛ چه نزد آنان صفت نفس به همان معنای ذاتی است.  

2ـ2ـ2ـ مفهوم تحدی
تحدی از نظر ابن‌خلدون عبارت اســت از دعوی وقوع معجــزه بر وفق مدعا؛ چنان‌که 
مي‌گوید: »و هو دعوى وقوعها على وفق ما ادعاه.« )ابن‌خلدون، 2004: 2، 280( ابن‌خلدون 
تحدی را فارق میان معجزه، کرامت و ســحر می‌داند و چنین ادامه می‌دهد: »و تحدی فارق 
میان معجزه، کرامت و سحر است؛ زیرا در سحر و کرامت نیازی به تصدیق نیست و بدین 
ســبب به تحدی هم احتیاجی نمی‌باشــد؛ مگر آنکه بر حســب اتفاق یافت شود و اگر در 
کرامت، نزد آنان که آن را جایز دانســته‌اند، تحدی واقع شــود و دلالتی داشته باشد، در این 

صورت دلیل بر ولایت خواهد بود که به جز نبوت است.« )ابن‌خلدون، 2004: 2، 204(

2ـ3ـ مباحث مربوط به اعجاز در المقدمه 
ابن‌خلدون در جلد نخست کتاب المقدمه ذیل مقدمه ششم تحت عنوان »المقدمه السادسه: 
في أصناف المدريكن للغيب من البشــر بالفطــره أو بالرياضه و يتقدمه الكلام في الوحي و 
الرؤيا« آنگاه که درباره انواع کســانی که از نهان خبر می‌دهند و غیب‌گویی می‌کنند، بحث 
می‌کند، ابتدا به حکمت برگزیدگان الهی )پیامبران( از میان نوع بشــر اشــاره می‌کند و در 
ادامه به نشــانه‌های آنان به عنوان پیام‌آوران و هدایت‌گران الهی چون مقوله وحی، تعلیمات 
الهی و القای دانش‌های ربوبی به ایشان می‌پردازد و چنین اذعان می‌کند که در نتیجه همین 
موهبت‌هاست که آنان به اموری خارق‌العاده چون اخبار از غیب و امور کائنات، که از بشر  
نهان است، زبان می‌گشایند. او اضافه می‌کند که انجام این امور توسط پیامبران الهی ممکن 
نمی‌شــود؛ مگر اینکه قائل به این عقیده باشــیم که پیامبران به طور ویژه تحث تأثیر تعالیم 
خداوند هســتند و دســت به چنین اموری خارق‌العاده می‌زننــد: »وكان فيما يلقيه إليهم من 
المعارف ويظهره على ألسنتهم من الخوارق والأخبار الكائنات المغيبه عن البشر التي لا سبيل إلى 



سال اوّل
شمارة دوّم
پیاپی: 2

بهار و تابستان 
1397

118

معرفتها إلا من الله بوساطتهم و لايعلمونها إلا بتعليم الله إياهم.«1 )ابن‌خلدون، 2004: 1، 201( 
ابن‌خلــدون در ادامــه برای تقویت نــگاه خود به کلام پیامبر اکرم استشــهاد می‌کند که 
می‌فرماید: »ألا وإنیّ لاأعلم إلا ما علمنیَ الله«؛ »هان ای مردم بدانید که من به هیچ دانشــی 
آگاه نیســتم؛ جز آنچه خدا به من آموخته است.« البته چنانچه ملاحظه می‌شود، ابن‌خلدون 
در اینجا اشــاره به اصطلاح اعجاز یا معجزه نکرده اســت، بلکه به جای آن از الفاظی چون 
"الخوارق" و "الاخبار الکائنات المغیبه" استفاده کرده است. به نظر می‌آید که او این امور را 
مختص به پیامبــران می‌داند که دیگران از پرداختن به آن ناتوان‌اند؛ اموری که تحت تعالیم 
و عنایات ربوبی وقوع پیدا می‌کند و این همان است که در تعاریف متکلمان و الهی‌دانان و 

فیلسوفان از آن به معجزه تعبیر می‌شود.   

3ـ چیستی اعجاز محمدی از منظر ابن‌خلدون
»باید دانســت که قرآن نازل‌شــده بر پیامبر ما، محمد )صلی الله علیه و آله( بزرگ‌ترین، 
ارجمندترین و روشن‌ترین معجزات به لحاظ دلالت است؛ چه بیشتر خوارق معجزه‌های هر 
پیامبر از وحی دریافتی او جداست و وی معجزه را گواه بر راستگویی خویش می‌آورد؛ حال 
آنکه قرآن هم وحی ادعا‌شده است و هم خارق معجز. از همین روی گواه صدقش را در دل 
خود دارد و چون دیگر معجزات همراه با وحی، به دلیلی دیگر نیازمند نیست. روشن‌تر بودن 
قرآن از حیث دلالت هم از آن روســت که دلیل و مدلول در آن همبر شــده‌اند. این مطلب، 
فحوای این سخن پیامبر )صلی الله علیه و آله( است که »به تمامی انبیا نشانه‌ها و معجزاتی 
داده‌اند که آدمیان را همانند آن‌ها برای گرویدن و ایمان بســنده است؛ اما نشانه‌ای که به من 
داده‌اند، وحیی اســت که بر من نازل شــده و از همین روی امید دارم شمار پیروانم در روز 
قیامت از دیگر پیغامبران، فزون‌تر باشد.« و به اشارت می‌گوید که اگر معجزی در آشکارگی 
و نیرومندی دلالت، بدین پایه رســد، یعنی معجزه خود وحی باشــد، راستی آن واضح‌تر و 
در نتیجه تصدیق‌کننده و گرونده یا همان پیرو و امت نیز بیشــتر خواهد شــد.« )معارف و 

همکاران، 1396: 107ـ108(

3ـ1ـ »حیث« معجزه قرآن از نگاه ابن‌خلدون
در نظر عالمان اســامی قرآن از وجوه مختلفی معجزه اســت. نزد اکثر آنان، وجه بیانی 
قرآن بالاترین مرتبه اعجاز قرآن را به خود اختصاص داده است. این همان نکته‌ای است که 
ابن‌خلدون نیز به آن قائل است و با عبارت قابل تأمل »وهذا هو الإعجاز الذي تقصر الأفهام 
1( . اعلم أن الله سبحانه اصطفى من البشر أشخاصاً فضلهم بخطابه وفطرهم على معرفته وجعلهم وسائل بينه وبين عباده؛ يعرفونهم 
بمصالحهم ويحرضونهم على هدايتهم ويأخذون بحجزاتهم عن النار ويدلونهم على طريق النجاه. وكان فيما يلقيه إليهم من المعارف 
ويظهره على ألسنتهم من الخوارق والأخبار الكائنات المغيبه عن البشر التي لا سبيل إلى معرفتها إلا من الله بوساطتهم ولا يعلمونها 
إلا بتعليم الله إياهم. قال صلى الله عليه و سلم  ألا وإني لا أعلم إلا ما علمني الله.« واعلم أن خبرهم في ذلك من خاصيته وضرورته 

الصدق، لما يتبين لك عند بيان حقيقه النبوه؛ )ابن‌خلدون، 2004: 1، 201(
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 عن إدراكه«  بدان اشاره می‌کند و ثمره فن بیان را کلید فهم اعجاز قرآن تلقی می‌کند:1 »و باید 

دانست که ثمره این فن این است که انسان را به فهم اعجاز قرآن رهبری می‌کند؛ زیرا اعجاز 
قــرآن در کمال دلالت آن بر جمیع مقتضیــات احوال، خواه از لحاظ منطوق و خواه از نظر 
مفهوم، می‌باشد و این بالاترین مراتب سخن توأم با کمال در چیزهایی است که به انتخاب 
الفاظ و حســن تنظيم و ترکیب آن اختصاص دارد و این همان اعجازی است که فهم‌ها از 
درك آن عاجز شــده اســت و تنها برخی از دقایق آن را کسانی می‌فهمند که در نتیجه انس 
بســیار به زبان عربی، ذوق و ملکه آن برای ایشــان حاصل آمده است و هر یك از آنان، به 
اندازه ذوق خود، اعجاز آن را درک می‌کند و به همين سبب مشاعر و مدارك تازیانی که قرآن 
را از مبلغ آن شــنیده‌اند، در بالاترین مراتب قرار دارد؛ زیرا آن‌ها از پیشقدمان عرصه سخن 
و کهبدان )نقادان( آن به شــمار می‌رفته و حداکثر ذوق نزد ایشان به بهترین و صحیح‌ترین 
وجه وجود داشته است.« )ابن‌خلدون، 1379: 2، 1173( ابن‌خلدون بیش از همه، مفسران را 
نیازمند این فن می‌داند و از غفلت مفسران متقدم در این حوزه سخن می‌گوید و آثار آنان را 
عاری از این فن معرفی می‌کند و چون به تفسیر کشاف می‌رسد، به نیکی از آن یاد می‌کند 
و آن را در این فن منحصر به فرد می‌داند و کل تفســیر کشاف را استوار بر این فن معرفی 
می‌کند: »تا آنکه جارالله زمخشــری پدید آمد و کتاب خود را در تفســیر وضع کرد و آیات 
قرآن را بر وفق احکام این فن مورد تتبع قرار داد؛ بدان‌سان که برخی از قسمت‌های اعجاز 

آن آشکار شد.«2 )ابن‌خلدون، 2004: 2، 376(

3ـ2ـ دلالت معجزه از نگاه ابن‌خلدون
پرســش‌های مهمی هست که در باب دلالت معجزه بین فلاســفه، الهی‌دانان و متکلمان 
اســامی طرح می‌شود؛ پرســش‌هایی نظیر اینکه آیا معجزه بر وجود خدا دلالت دارد؟ آیا 
معجــزه منطقاً بر نبوت معجزه‌گر دلالت می‌کند؟ آیا معجزه صدق تعالیم معجزه‌گر را اثبات 

می‌کند؟  
ابن‌خلــدون معجزه را دال بر صدق نبوت پیامبــر اکرم می‌داند و می‌گوید: »معجزه چون 
روی داد، به منزله این است که خدای تعالی به صراحت بگوید: پیامبر صادق است و بنابرین 
دلالــت بر صدق قطعــی می‌گردد.پس معجزه با مجموع خارق عــادت و تحدی بر صدق 
نبــی دلالت می‌کند.« )ابن‌خلــدون، 2004: 1، 204( در ادامه ابن‌خلدون به نظر متکلمان در 

1( واعلم أن ثمره هذا الفن إنما هي في فهم الإعجاز من القرآن، لأن إعجازه في وفاء الدلاله منه بجميع مقتضيات الأحوال منطوقه 
ومفهومه، وهي أعلى مراتب الكمال، مع الكلام فيما يختص بالألفاظ، في انتقائها وجوده رصفها وتريكبها، وهذا هو الإعجاز الذي تقصر 
الأفهام عن إدراكه. وإنما يدرك بعض الشيء منه من كان له ذوق بمخالطه اللسان العربي وحصول ملكته، فيدرك من إعجازه على قدر 
ذوقه. فلهذا كانت مدارك العرب الذين سمعوه من مبلغه أعلى مقاماً في ذلك، لأنهم فرسان الكلام وجهابذته، والذوق عندهم، موجود 

بأوفر ما كيون وأصحه؛ )ابن‌خلدون، 2004: 2، 375(
2( وأحوج ما كيون إلى هذا الفن المفسرون، وأكثر تفاسير المتقدمين غفل منه، حتى ظهر جارالله الزمخشري ووضع كتابه في التفسير، 
وتتبع آي القرآن بأحكام هذا الفن، بما يبدي البعض من إعجازه، فانفرد بهذا الفضل على جميع التفاسیر؛ )ابن‌خلدون، 2004: 2، 376(
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خصوص عدم صدور معجزه از کاذب اشــاره دارد و می‌گوید: »و )متکلمان( گفته‌اند‌: روی 
دادن معجزه بر وفق دعوی کاذب ممکن نیســت؛ زیرا دلالت معجزه بر صدق دلالت عقلی 
است؛ چه صفت نفس آن تصدیق است و بنابراین اگر با دروغ وقوع یابد، راستگو مبدل به 
دروغگو خواهد شد و این محال است و از این رو معجزه از کاذب مطلقاً صادر نمی‌شود.« 

)ابن‌خلدون، 1336: 2، 264(

نتیجه‌گیری
از مجموع آنچه گفته آمد، نتایج زیر حاصل می‌شود:

از نگاه ابن‌خلدون معجزه از مؤلفه‌هایی چون ربوبی بودن، تحدی و عدم معارضه برخوردار 
استو مهم‌ترین و شاید یگانه وجه اعجاز قرآن، همان اعجاز بیانی است.

از نگاه او معجزه )قرآن( دالّ بر صداقت نبوت پیامبر اســت که با مجموع خارق عادت و 
تحدی بر صدق نبی دلالت می‌کند.

ابن‌خلــدون امکان وقــوع معجزه را در خارق عادت بودن آن می‌داند که تنها به دســت 
خداوند وقوع می‌یابد.
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Reviewing the views of Ibn Khaldun on the miracle of the Qur'an, 
relying on the book of Al-Muqdamah

(Date received: 97/4/20; Date of admission 97/6/3)

Dr. Manouchehr Nasirpour

Abstract
The miracle has become one of the most fundamental and challenging subjects 
in the Quranic sciences as an easy and absurd topic. The history of Islamic 
thought is full of diverse views of Islamic thinkers about what, the possibility, 
the knowledge, the validity, and the signification of miracles. In the book of 
Al-Muqdamah, Ibn Khaldun has devoted a great deal of attention to the issue of 
prophecy under the following miracle. . From the point of view of Ibn Khaldun, 
the miracle of miracles is taught and should be consistent with the superiority 
of the time of each prophet, and that it is a proof of the truth of prophetic proph-
ecy. In his opinion, the miracle of the Holy Prophet (peace be upon him and his 
family) is divine revelation (Qur'an), in which he has co-ordinated. This article 
seeks to extract and explain the views of Ibn Khaldun on miracles and related 
topics with emphasis on the book of al-Muqdmah.

Key words: Ibn Khaldun, Al-Imam, Quran, decoration, miracle.
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The semantics of verbs through syntactic assurance and its  
equivalents in the translations of Makarem and Meshkini

(Case Study in Surah Mubarak Bagherah)

(Date received: 97/4/5; Date of admission 97/6/3)

Dr. Bahman Hadilou

Abstract
Translation is one of the most important media tools that mankind uses to trans-
late concepts from source language to target language. One of the important 
ways in which the text of the Holy Quran is understood is a syntactic assur-
ance. Guaranteeing the meaning of words and having different meanings, such 
as giving meaning to something else; in other words, putting words in place of 
another, because of its meaning. This rule is also seen in verbs, both in names 
and in allegories in the Arabic language and literature. The syntactic guarantee 
in the verb is that the current implies the meaning of another verb and implies 
a term in two terms. This descriptive-analytical method aims to study verbal 
terminology which has syntactic assurance and also adapts Persian meanings 
and its equivalents in the translations of Makarem and Meshkini. The results 
of the study show that 18 verbs from verbs of Surah Mubarak Baghera have a 
syntactic guarantee that they have not been translated into any of these transla-
tions, except in some cases, and the initial meaning of verbs has been translated 
into translation.

Key words: syntactic guarantee, translation of verbs, Surah al-Baqar, Mesh-
kini's translation, translation of Makarem.



سال اوّل
شمارة دوّم

پیاپی: 2
بهار و تابستان 

1397

123

�� 
A
bst

ra
ct

A comparative study of the translation of Sura Sajdah in the trans-
lation of Makarem, Fulabad and Khorramdal with a look at the 

linguistic issues of origin and destination

(Date of receipt: 97/2/1; Admission date: 97/4/13)

Dr. Faithful of Agriculture
Mohammad Nabi Ghasemi

Abstract
Readers expect the Qur'an translator to receive an intelligible translation of its 
contents and concepts, and this is when the translator is familiar with Nikki's 
linguistic issues in Arabic, observes the structure of the target language, and 
finds the best equivalents for the vocabulary. But the translations available do 
not meet the full expectations of the audience, although most translations are 
good and accurate and have been applied to a lot of delicacies. In order to criti-
cize the current translations of the Holy Qur'an and to explain the supreme role 
of the translation in transposing the concepts of the divine book, in this article, 
by analytical and comparative method, three famous translations of Sura Sajdah 
(Makarem, Pulāwādūd and Khorramdel) have been criticized. . The result is a 
discussion of language issues such as observance of the rules of translation and 
syntax, the observance of the structure of the phrase in the target language, and 
how the words are compared, and are shown in the table and in the graph. Com-
paring these translations shows that these criteria are more appropriate in trans-
lating Pulat, and he has been able to provide a better and more fluent translation.

Key words: Translation of the Qur'an, Surah al-Sajdah, Translation of Maka-
rem, Translating, Fulabad, Translating Khoramdel.
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Do not disregard and inspect the 30th verse of the Holy Qur'an

(Date received 97/2/14; Accepted date: 97/4/13)

Dr. AbdulAhad Ghibi
Solmaz Pashsour

Abstract
The structure of the Qur'anic language is a musical structure that utilizes the 
best and most attractive methods to transmit message and religious content. This 
miraculous aspect of the Qur'an is divided into extrinsic and inward terms and 
has such a fabulous texture that is unique in any period. The present article 
seeks to address two types of external entities (phonemes and phonemes) with a 
phonemic function with an analytical descriptive approach to show their status 
in the recitation of the Holy Qur'ān and its relation to the religious content of 
verses. The results of this research suggest that the proper use and use of the 
Holy Qur'an, on the one hand, promotes the musicalization of the verses and, 
on the other hand, helps the audience to understand the content and meaning of 
the verses.

Keywords: Holy Quran, Aqa, Nebir, Tenghim, Music, Meaning
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The usual soft language breakdown (delusion, delay, and intention) 
is in Part II of the Holy Quran

(Date of receipt: 97/4/15; Admission date: 97/6/3)

Dr. Ebrahim Namadi
Dr. Baba Azadeh Aghdam

Abstract
The ontological identity of each text is due to two components of meaning and 
content of one another, and the structure and geometry of the other. Rhythmic 
structure and geometry, and expression in the discovery of the underlying layers 
of the text and the achievement of new conceptions of the text have a significant 
effect. Understanding is one of the basic concepts in the theory of Russian for-
malists. According to this theory, the author of the text tries to delay the reader's 
understanding of the reader by altering the structure and geometry of the poet 
and strangling the ordinary norms of the language and familiar concepts and 
adding to the difficulty of the text. And so, it creates a pleasure and literary taste. 
The Holy Quran is the eternal miracle of the Prophet. One of the miraculous 
dimensions is literary miracle. The various mechanisms and structures in the 
Holy Qur'an are so enchanting and amazing that it can be viewed from differ-
ent angles at any time. The present study seeks to use the descriptive analytic 
method to illustrate the Quran's use of linguistic facilities and aesthetic practices 
by presenting examples of familiarity with the noble verses of the 27th Qur'an, 
and ultimately drawing on the literary interpretations of the Holy Qur'an and the 
analysis of the commentators' viewpoints, the effect of this Watch the matter in 
the discovery of the meaning of the meaning by the audience and the acquisition 
of an intention that leads to further consideration and consideration in the verses 
of the Quran by the audience.

Key words: Holy Quran, soft language, descriptive, textual, miracle.
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Elements of aesthetics of metaphor in the style of the Quran
Case Study of Yusuf, Ketf and Taha Surahs

(Date of receipt: 97/3/30; Admission date: 97/6/3)

Dr. Amir Moghaddam Mottaki
Dr. Abbas Arab, Kimia Soleimani

Abstract
The Holy Qur'an is centered on many literary, religious studies and ... especially 
in Arabic, and Arabic has its origins and credibility, as this enormous book has 
been the greatest motive for the compilation of rhetoric sciences. The literary 
and rhetorical part of the Qur'an is an instrument of religious and reformal pur-
poses, because it is only by this tool that the locks of hearts can be opened and 
the religious truths are brought to the audience convincingly and efficiently. 
The Holy Qur'an has used a very high level of different expressions; In Arabic 
literature, before the Quran descended, such a thing has not existed; this has led 
the book to be a miracle in the form of a miracle and no one can compete with it. 
Among the above mentioned styles, it can be said that the Holy Qur'an has used 
the Qur'an as a way to explain its meanings and mission, and to bring it closer to 
the mind and the perception of the audience. This research is a descriptive and 
analytical method to study the components of aesthetics of metaphor in three 
periods of Yousef, Kaveh and Taha.

Key words: metaphor, aesthetics, sura yusuf, kaf, tae.


